



























































sich  im Laufe meines  Geschichtestudiums herausstellte,  dass  ich mich besonders  für  das 








der   folgenden Zeit  ungemein  dabei  half,  dieses  Thema auszuarbeiten,  welches  mich von 
Anfang an in seinen Bann zog. Doch bevor ich ans Werk ging, entschloss ich mich allerdings 
noch,   für  ein  Semester  über  Erasmus  an  die  Universität  Oslo  zu  gehen,  um dort  meine 
Altnordisch­ wie auch Norwegisch­Kenntnisse zu vertiefen, welche mir bei der Studie von 
Quellen  wie   auch  von   fremdsprachiger  Sekundärliteratur   noch  von  großem Nutzen   sein 
sollten. Besonderen Dank möchte ich Herrn Prof. Karl Brunner aussprechen, der mir nicht 
nur   bei   der   Themenfindung   half,   sondern   mich   auch   sonst   stets   bei   meiner   Arbeit 
unterstützte und konstruktive Kritik übte, mich vor allem aber darin bestärkte, auf meinen 
eigenen  Ideen  vertrauend  einfach  draufloszuschreiben.  Danken möchte   ich  auch meinem 
Vater Mag. Peter Filzwieser, der mit großer Geduld meine Arbeit immer wieder gegenlas und 
mir Ratschläge gab, sowie Herrn Doz. Dr. Robert Nedoma, dessen Lehrveranstaltungen über 
Altnordisch   und   die   Edda­Dichtung  mir   nicht   nur   viele   Ideen   und  Anregungen   gaben, 
sondern der mich auch auf wichtige Sekundärliteratur aufmerksam machte. Zuletzt möchte 
ich auch noch Herrn Prof. Terje Spurkland und Herrn Prof. Jon Gunnar Jørgensen von der 






englischen   Beowulfdichtung   ein   milderer   Geist   waltet,   mehr   Herzenswärme   und  
beschauliche   Lebensfreundlichkeit,   so   liegt   das   einmal   an   dem   Unterschiede   der 
Volksnaturen und der Umwelt. In den Nordländern ist die germanische Reckenart auf die  
Spitze  getrieben;   unter  diesem Himmel,   im  Umgang  mit   eisiger   See  und   fahler  Wildnis  
steigerte   sich  die  der  Volksfamilie   angeborene  Kampfnatur.“1  Stellungnahmen  wie  diese 













Diplomarbeit   immer   wieder   auf   jene  Werke   zurückgegriffen   und   in   vielen   Fällen   die 
Ansichten Simeks über Dichtung und Mythologie übernommen werden, denen oft nicht viel 
hinzuzufügen ist.
Es   ist   also   das  Ansinnen  dieser  Arbeit,   dem  skandinavischen  Männerbild   an  Hand  der 
Lieder­Edda   und,   wo   es   nötig   ist,   auch   anderer   altnordischer   Quellen,   wie   etwa   den 





werden.   Dazu   einige   Anmerkungen   zu   besonderen   Graphemen   und   Phonemen   des 
Altnordischen beziehungsweise des Altisländischen.
Vokale mit Akzent, wie etwa <í> und <ó> sowie die Ligaturen <æ> und <œ>, bezeichnen im 







angegeben,  es  sei  denn,  es  handelt  sich um so gängige eingedeutschte Namen wie  Thor 
(Þórr) oder Odin (Óðinn).  Das Graphem <ǫ>, dessen Laut zu Beginn des 13. Jahrhunderts 
im   Altisländischen   mit   dem   Phonem  /ø/  zusammenfiel,   wird   hier,   vielen   anderen 
normalisierten altnordischen Texten folgend, durchgehend als <ö> wiedergeben werden.2
Eine Ausnahme bilden hierbei aber wiederum Zitate, wie etwa solche aus der Edition der 
Lieder­Edda   von  Neckel   und  Kuhn,3  aus  welcher,   in   dieser  Arbeit,   in   der   Regel,   alle 



















Obwohl   die   eddische   Dichtung   einem   dem   gesamten   Skandinavien   des   Mittelalters 






Thing)  führte,  einer  jährlich zusammenkommenden Versammlung aller   freien Bauern,  zu 



































prosimetrischen   Formen,   also   eine  Verbindung   von   Prosa   und  Dichtung.   Eine  wirklich 
schlüssige Erklärung für diese umfangreiche Literatur und die vielen Bauern auf Island, die 
des Lesens und Schreibens mächtig waren, gibt es nicht. Jedoch sieht Rudolf Simek einen 
weiteren möglichen Grund dafür   in dem hohen Selbstbewusstsein der  freien isländischen 
Bauern und den langen dunklen Wintermonaten, die zur Untätigkeit zwangen. Dazu führte 
die   fast   ausschließliche   Viehzucht   und   ein   Mangel   an   Heu   dazu,   dass   jeden   Herbst 









noch   selbst  miterlebt   hatten,   doch  wurden  viele  Lieder   klar   von   christlichen  Verfassern 
niedergeschrieben, die dies aus künstlerischen oder historisch­antiquarischen Gründen getan 






Doch   wie   steht   es   nun   um   das   Verhältnis   zwischen   Männern   und   Frauen   in   der 




Und   tatsächlich  werden  wohl   bei   den   ersten  Überfällen   auf  England  und  Friesland  nur 
Männer   anwesend  gewesen   sein,   doch  wird  Mitte   des   9.   Jahrhunderts   auch  von  Frauen 
berichtet,   als   die   ersten   Skandinavier   auf   ihren   Wikingerzügen   nach   Frankreich   zu 
überwintern  begannen.  Diese  starke  männliche  Präsenz  auf  Plünder­  und Handelsfahrten 
lässt nun die Frage zu, was mit all den zurückgelassenen Höfen in Skandinavien geschah! 
Auch   wenn   die   zeitgenössischen   Quellen   berichten,   dass   vornehmlich   jüngere   Söhne 
kinderreicher Familien diese Fahrten unternahmen, so ist doch eine große Anzahl an Frauen 
und Müttern von abwesenden oder gar verstorbenen Wikingern anzunehmen, die Güter aller 







in   der   Fremde   gestorbenen  Männer   veröffentlichen   und   gleichzeitig   ihre   Erbansprüche 
geltend machen.16
Ein sowohl besonders gutes wie auch komplexes Beispiel ist der Runenstein von Hillersjö im 
schwedischen  Uppland   aus   dem   11.   Jahrhundert,   auf   dem   eine   Frau   namens  Geirlaug 













Rate du!  Geirmund bekam Geirlaug in  Jungfräulichkeit.  Darauf  bekamen sie 















Frauen   nur   aus   freien  Stücken   bei   ihren  Männern   blieben   und   jene   jederzeit   verlassen 
könnten. Berichte arabischer Augenzeugen wie dieser sind jedoch mit Vorsicht zu genießen, 
da sie von der  vergleichsweise selbstbewussten Rolle  der Frauen  im Norden beeindruckt 
gewesen   sein   dürften   und   zu   dem   gewonnenen   Eindruck   wohl   noch   großzügig   hinzu 
gedichtet   haben.   Eine   grundsätzlich   bessere   Stellung   der   skandinavischen   Frauen   kann 
jedoch getrost angenommen werden. Was in arabischen Quellen auch wiederholt  erwähnt 














den  Wikingern   ist   jedenfalls   durch   Gesetze   zu   ihrem   Schutz   und   nicht   zuletzt   durch 
ungezählte Doppelgräber ausreichend belegt.19
Zur Stellung der  isländischen Frau in der Ehe findet sich in der  Njáls  saga  eine äußerst 
aufschlussreiche Stelle, diese wurde jedoch wahrscheinlich um 1270­1290 verfasst, also gut 
300 Jahre nach dem Beschluss Islands, zum Christentum überzutreten. Der Codex Regius 


















waren,  während   Frauen   in   ärmlichen  Brandgräbern   bestattet  wurden.   Im   nicht   so  weit 













detailliert  auf  die   selben   Inhalte  hin,  die   in  der  Dichtung des  Hochmittelalters,  wie  den 
Liedern der Edda und den Werken von  Snorri Sturluson24,  ausführlicher niedergeschrieben 
sind. Diese Mythen werden jedoch oft zu leichtfertig als von den „germanischen Göttern“ 
handelnd,  gehandhabt,  da sich zwar manche Götter  wie Odin/Wodan und Thor/Donar   in 
sowohl hochmittelalterlich skandinavischen wie auch völkerwanderungszeitlichen Quellen 
gut   belegt   als   die   selben   identifizieren   lassen,   jedoch   bereits   die   schlechte   allgemeine 
Quellenlage für das übrige Europa markante Unterschiede zu Skandinavien zeigt. So neigt 
die vorchristliche Skaldendichtung Skandinaviens zu Kollektivbezeichnungen für die Götter 
wie   etwa  reginn  (Mächte)  oder  bönd  (Fesseln)   sowie  goð  (Götter)  und  tífar25  (ebenfalls 
Götter). In späteren Quellen wird die Bezeichnung æsir (Asen, Einzahl áss) für Götter immer 
dominanter und eine neue, vanir (Wanen), tritt hinzu, die bei Snorri zu einem eigenen, den 























Da   sprach   Jafnhárr:   „Nicht   sind   die  Asinnen  unheiliger,   und   nicht   vermögen   sie  
weniger.“29
Diese   Passage   aus   der   Prosa­Edda   des  Snorri  Sturluson  hinsichtlich   der   weiblichen 






die,  die  den Gott  als  Stammvater  von Herrschergeschlechtern oder Hauptgott  bestimmter 
Stämme, wie etwa die Namen  Gautr  oder  Skilfingr,  ausweisen. Eine weitere Gruppe sind 
seine Decknamen wie Grímr, Grímnir (der Maskierte) und Hárbarðr, die Odin zu benutzen 


















alfaðir  (Allvater).   Ebenfalls   problematisch,  wenn   auch   sicher   unter   den   interessantesten 
Namen, sind diese,  die Odin direkt mit tradierten Myhten in Verbindung bringen, da die 
meisten   dieser  Mythen   erst   durch  Snorri  im   13.   Jahrhundert   belegt   sind   und   so   nicht 
eindeutig   zu   klären   ist,   ob   die   jeweiligen  Odinsnamen   auf   dem  Mythos   gründen   oder 
umgekehrt,   jene   von  Snorri  als   Erklärung   für   den   jeweiligen  Namen   erdacht   wurden. 
Allerdings   sind  manche  Mythen  so  gut  belegt,   dass   an   ihrem hohen  Alter  kein  Zweifel 
besteht,  wie  etwa der  Diebstahl  des  Skaldenmets.31  Es   soll   in  dieser  Arbeit   später  noch 
genauer auf die Bedeutung einiger Namen des Gottes zurückgekommen werden, da Odin als 
idealtypisierte  Gestalt   in   vielen   seiner  Eigenschaften,  welche   seine   sprechenden  Namen 
widerspiegeln, für das Männerbild in der Edda recht aufschlussreich sein kann. Odin wird 
aufgrund von Mythen wie den vorhin genannten somit immer wieder sowohl in Verbindung 




Von   der   anderenorts   beschriebenen  Todesverachtung   ist   hier  wenig   zu   spüren.  Darüber 
hinaus sind noch einige äußere Merkmale Odins überliefert,  wie seine Einäugigkeit,  sein 




Ortsnamen in  Verbindung mit  dem Namen Thor  aus  frühester  Zeit  gut  belegt.  Trotz  der 
Beliebtheit Odins als aristokratisch­kriegerische Dichtergottheit bei den höfisch geprägten 
Skalden  ist  es  Thor,  der   in  deren Dichtung am häufigsten erwähnt  wird,  wenn auch mit 



























wurde   er   als   Fruchtbarkeitsgott   betrachtet,   seine   wahre   Hauptbedeutung   lag   aber 
höchstwahrscheinlich   in   seiner  Rolle   als  Ahnherr   der   schwedischen  Königsdynastie   der 





Virilität  des Gottes wird man eher  im Kontext der Bedeutung dynastischer Reproduktion  
sehen dürfen als in den allfälligen Anliegen einer bäuerlichen Bevölkerung.“39  Auch sein 











Sonne,   Wind   und   Regen   zuständig   war,   lag   somit   an   der   Verantwortung   der 








des   Hochmittelalters,   spielt   der   Gott   Balder.41  Dieser   ausschließlich   mit   positiven 
Eigenschaften bedachte Gott (was für Gottheiten in der Edda alles andere als die Regel ist), 
hat seine Hauptaufgabe in seinem unschuldigen Tod, was von christlichen Autoren gern als 
Präfiguration   des   Kreuztodes   Christi   interpretiert   wurde.   Eine   andere   Möglichkeit   ist 






















Hel45  sein.   Eine   widersprüchliche   Gestalt   wie   die   Lokis   findet   sich   auch   in 
nordwestasiatischen   Religionen,  war   jedoch   für   die  mediterrane  Mythologie   schwer   zu 
adaptieren. In skandinavischen wie deutschen Volksmärchen der Neuzeit dürfte Loki direkt 




vorkommt,   in   der   er   als   Vater   aller   Menschen   bezeichnet   wird   und   am   Beginn   des 
Weltuntergangs warnend in ein Horn48 bläst.49
Religionswissenschaftliche Fragen wirft der Gott Týr50 auf. Als die Germanen nämlich den 
dies  Martis,  den   Tag   des  Mars,   für   ihre   eigene   Götterwelt   adaptierten,   war   es   nicht 
Odin/Wodan, der seit den frühesten Quellen als Kriegsgott erscheint und somit dem Mars 
entsprechen würde, sondern Týr, den sie wählten. Siehe altnordisch týsdagr, angelsächsisch 
tīwesdæg,  althochdeutsch  ziestag  sowie englisch  Tuesday und norwegisch tirsdag, während 
Odin   interessanterweise   auch   nicht   dem   Jupiter,   sondern   dem  Merkur   gegenübergestellt 
wurde: Dies Mercurii wurde zu althochdeutsch Wôdanestag und altnordisch Óðinsdagr. Bis 

























Nerthus,  das  heißt  die  Mutter Erde,  und glauben,  die  Göttin  nehme teil  am Treiben der  
Menschen,   sie   fahre  bei  den  Stämmen umher.“52    Der   andere  Gott   ist  Ullr,  für  den  die 
Quellenlage jedoch so schlecht steht, nicht einmal die Ortsnamen sind unumstritten, dass 
man  ihn unter  anderem auch schon als  bloßen Beinamen Freyrs sehen wollte.  Es  dürfte 
jedoch einen Mythos zu ihm gegeben haben, auf den die mehrfach belegte Kenning53 „Ulls 
Schiff“   für  Schild,  hindeuten könnte.  Dieser Mythos   ist  aber  nicht  überliefert  und bleibt 
somit reine Spekulation.54






gut  möglich,  dass   es   eine  Vielzahl   anderer  Göttinnen  gab,  doch  die  meisten  bei  Snorri 
erwähnten   Asinnen   könnten   genauso   gut   auf   Gestalten   der   niederen  Mythologie   oder 
dichterische Umschreibungen anderer Gruppen mythischer Frauen zurückgehen.55
Die   beiden   also   erwähnten   Hauptgöttinnen   sind  Frigg  und  Freyja,   da   aber   bei   den 
kontinentalen   Germanen   im   Süden   Frigg   den   althochdeutschen   Namen  Frîja  und   den 
langobardischen Namen Frea trug, und jene weiters den dies Veneris, den Tag der Venus, mit 









übernommen  wurde   zu   altnordisch  fríadagr,  anstatt   ihn   selbst   zu  übersetzen,  wird   die 
gängige Trennung dieser beiden Göttinnen in Frage gestellt. Die mittelalterlichen Autoren 
unterschieden nämlich zwischen den Rollen der Frau Odins und Götterfürstin Frigg und der 
Liebesgöttin  Freyja,  die   sie   ganz   selbstverständlich  der  Venus  gegenüberstellten.   Jedoch 
ebenfalls  abzulehnen ist  der Ansatz,  alle Göttinnen als  unterschiedliche Emanationen der 
„Großen Göttin“ Freyja  zu sehen.  Überhaupt  deutet  wenig  im heidnisch­skandinavischen 
Glauben auf  eine  „Große Mutter“  hin.  Die  zahlreichen Namen von Göttinnen sowie die 
Walküren,  Nornen und Disen, auf welche ich noch zurückkommen werde,   lassen auf ein 
breites  Spektrum an  weiblichen Gottheiten  schließen,  das  keiner  dominanten  Einzelfigur 
bedurfte. Freyja ist in den heidnischen Quellen auch noch nicht besonders gut belegt, ihre 
erste datierbare Erwähnung ist ein Spottvers (kviðlingr) des christlichen  Hjalti Skeggjason 










Herrschers   kriegerisches   Talent   an   Gottheiten   wie   Thor   und   Odin   zu   messen,   für 
Anspielungen auf verschiedenste Göttinnen gab es weniger Anlass.59
Neben den beiden oben genannten Göttinnen kommen noch Gefjon, Iðunn, Fulla, Eir, Sjöfn,  
Lofn,   Vár,   Vör,   Syn,  Hlín,   Snotra  und  Gná  vor,   und   die,   hauptsächlich   in  Verbindung 
männlicher Götter als deren Gemahlinnen erwähnten  Gerðr  (Freyr),  Sigyn  (Loki),  Nanna 
(Balder) und Sif  (Thor). Die letzten vier beruhen wohl auf recht jungen systematisierenden 
















Walküren64  waren einst  wohl Totendämonen, denen das  Einsammeln  der am Schlachtfeld 
liegenden Gefallenen zufiel.   In  der  ausgehenden Wikingerzeit   scheint   sich   ihr  Charakter 
jedoch   zusehends   geändert   zu   haben,   so   stellte   man   sie   sich   nun   weiblich   vor   und 
bezeichnete sie als Óðins meyjar (Odins Mädchen), die die Krieger zu jenem nach Valhöll65 
brachten.  Dies bewirkte auch, dass die nun weiblichen Walküren eine Reihe von Aspekten 






















in  der  Völuspá  genannten   sprechenden  Namen   für  die  drei  Nornen  Urðr,  Verðandi  und 














dies  aber  wohl  aufgrund   ihrer  Rolle  als  Beschützerin  der  Frauen und nicht  wegen  ihrer 
Hauptaufgabe   als   Göttin   der   Jagd.   Etymologisch   mit   den  dísir  verwandt  sind   die 
althochdeutschen idisi  (Idisen), die in Glossaren ebenfalls mit „verehrungswürdige Frauen“ 





















Seelenvorstellungen   jedoch   nicht   geklärt   ist.   Sie   können   Vorhersagen   treffen   und   vor 
bedeutenden Ereignissen in  Erscheinung  treten,  werden aber  in der  Regel mit  schlechten 


















Skríkja  (die  Schreierin).  Aber  auch Dummheit,  Dunkelheit  und Hässlichkeit   scheint  den 







Alsvartr  (der ganz Schwarze),  Ama, Amr, Amgerðr (der Dunkle),  Bakrauf  (Hintern),  Hruga 
(Haufen),  Hengjankjapta  (Hänge­Kinn),  Grisla  (Ferkel),  Hrökkvir  (der   Krumme), 
Rangbeinn  (Krummbein),  Surtr  (der   Schwarze).   Doch   kommen   auch   diverse   andere 
schlechte Eigenschaften hinzu wie  Skrymir  (Prahler) und  Hrossthjófr  (Pferdedieb).  Positiv 
besetzt   sind   nur   die  wenigsten  Namen  wie   der   des  Ur­Riesen  Ymir  der  mit   altindisch 














und  Vafþrúðnir.   Besonders   Riesinnen   können   in   altnordischen   Texten   jedoch   auch   als 
effiziente   Helfer   diverser   Helden   auftreten,   teils   auch   sexuell   konnotiert,   was   sie   zu 












Horizonts,   der   an  Agrarwirtschaft   und   die   See   gebundenen   germanischen  Bevölkerung 
Skandinaviens, die diesen eigenen Horizont Midgard81 (die Welt der Menschen) nannte und 
ihn von Utgard82  (der Welt der Riesen) abgrenzte. Trotz dieser Xenophobie gab es jedoch 
weit engere Kontakte zwischen Sami und  Wikingern  als bloß  Handel. So  kam es auch zu 
Mischehen,  und   einige   Norweger   wurden   gar   bei   Sami   aufgezogen   oder   verbrachten 
zumindest viele Jahre bei ihnen wie der norwegische Reichseiniger König Harald  hárfagri 
(Schönhaar) im 9. Jahrhundert. Das von jenen mitgebrachte, sonst unbekannte Wissen trug, 
















so   einiges  über   die   Eigenschaften   der   Zwerge  verraten.   In  den  Edda­Liedern   und   den 
hochmittelalterlichen Listen sind über 100 Zwergennamen überliefert. Sie zeichnen sie etwa 











dürfte  man   ihnen auch eine  kriegerische  Ader  angedacht  haben,  wie  einige  martialische 
Namen zeigen, etwa Thráinn (der Bedrohliche) und Thrasir (der Wütende). Ungeklärt bleibt 
jedoch,  ob man die Zwerge lediglich als geheimnisvolle Bewohner der Berge sah, hierauf 
kann  unter   anderem  das   altnordische  Wort  dvergmál85  (Echo)   deuten,   oder   ob   sie   auch 
feindselig sein konnten wie etwa das norwegische Wort dvergskot (Zwergenschuss) für eine 
Tierseuche   andeuten   könnte,   das   sie   gleichzeitig   in   die  Nähe   der  Alben   rückt,   die   in 
christlicher  Zeit  ebenfalls  als  Krankheitsverursacher  angesehen wurden.  Wie  von antiken 
Vorbildern  beeinflusst  wirken  die   vier  Zwerge,  die   nach  Snorri  das   aus  Ymirs  Schädel 
bestehende Himmelsgewölbe  tragen,  welche jedoch auch schon in  einer  Kenning  des 10. 
Jahrhunderts belegt sind. Im Gegensatz zu den bereits  besprochenen Riesinnen, die in der 
altnordischen  Literatur   recht  bedeutend   sind,  werden  weibliche  Zwerge   jedoch  gar  nicht 
erwähnt,  ob es solche überhaupt nicht gab oder sie nur nicht überliefert  sind,  ist  ebenso 
wenig zu klären,  wie das  ursprüngliche heidnische Bild der  Zwerge,  das   in  den Quellen 
schon   stark,   von   mittelalterlichen   christlichen   Konzepten   beeinflusst,   in   Richtung 
neuzeitlichen Volksglaubens tendiert.86
Noch weniger ist über die Alben87  zu  erfahren. Sie  sind keine Menschen, Riesen, Zwerge 
oder Götter, aber ins Detail gehen die Quellen nicht. Auch sie haben sich unter christlichem 
















gekannt   hat,   die  jene,  weit   von   Dämonen   entfernt,   den   Göttern   zur   Seite   stellt.   In 
norwegischen Königsgenealogien finden sich weiters Namen sagenhafter Vorfahren wie Álfr,  
Álfgeirr,   Gandálfr  und  Álfhild,  die   sicher   nicht   auf   negative,   sondern   mythologisch 
bedeutende Personen von hohem Rang hindeuten sollen.  Dem sagenhaften norwegischen 







Albe) auch Unterteilungen der Alben nach ihren Behausungen:  bergælf  (Bergalbe),  feldælf  
(Feldalbe) und wæterælf (Wasseralbe), was sie auch als Naturgeister vorstellbar macht, aber 






mit   eschatologischer   Bedeutung,   und   andererseits   in   tierische   Attribute   der   Götter 
unterschieden werden können. Die zweite Gruppe wird im Abschnitt über äußere Attribute 
noch   einmal   aufgegriffen   werden,   doch   zunächst   erneut   zu   den   Monstern   des 













die Rede, und  Snorri  spricht von einem  Mánagarmr  (Mond­Garmr), da er wohl auch den 
Mond   verschlingen   soll.   Sein   Mythos   ist   auch   anderenorts   wie  auf  angelsächsischen 
Bilddenkmälern gut  belegt.  So  ist  etwa die  Verschlingung der  Sonne auf  dem Stein von 
Ovington in Northumbria zu finden. Ebenfalls in Northumbria, auf dem Kreuz von Gosforth 
dürfte   zu   erkennen  sein,  wie   die   Götter   bei   der   Fesselung   Fenrirs   ein   Schwert   als 
Mundsperre   einsetzten,   auch  der  Skalde  Eyvind  berichtet   im  10.   Jahrhundert   schon  von 
dieser Tat. Aus der selben Zeit stammt das Thorvald­Kreuz auf der Insel Man, auf dem ein 
riesiger Wolf zu sehen ist, der einen Mann (Odin?) verschlingt.93




gegenüber  dem Fenriswolf  auszeichnet,   ist,  dass  sie  nicht  nur  beim Weltende eine Rolle 
spielt,   sondern   eine   stetige  Bedrohung  darstellt.   Man  machte   sie   etwa   für   Erdbeben 


























werden,   dass   diese   Edda   dem   Isländer,  Sæmundr   Sigfússon   inn   fróði  (dem  Gelehrten), 
tatsächlich zugeschrieben wurde, sondern kann auch einfach dazu gedient haben, sie ins 12. 
Jahrhundert zurückzudatieren. Eine so alte Handschrift wurde aber nie gefunden, und es ist 









Doch nicht  nur  die  Handschriftensammler  des  16.  und 17.   Jahrhunderts  vermuteten  eine 
ältere Liedersammlung hinter der Snorra Edda, bereits im Spätmittelalter sah man, dass ein 














Prosa­Edda,   auch  wenn   sie   die   einzelnen  Lieder   der  Edda   als  Vorlage   hatte,   um  1225 
abgeschlossen war, und daher gut 45 Jahre älter als der Codex Regius ist. Es sind nach Simek 
daher   für   das   Werk  Snorris  die   Begriffe:   Edda,  Snorra   Edda  und   Prosa­Edda,   zu 
favorisieren, während die Liedersammlung der Edda­Lieder als Lieder­Edda, poetische Edda 
oder Lieder des  Codex Regius bezeichnet werden können. Dabei sollen die Namen Lieder­









von unterschiedlichem Alter  und schwer  zu  datieren  sind,  wurden   teils  aber  bereits  viel 
früher gedichtet. Die Handschrift umfasst heute 45 Blätter in sechs Lagen, da eine Lage von 
acht Blättern im 16. oder vielleicht auch frühen 17. Jahrhundert verloren ging. Diese Lücke 
enthielt  ein  oder  mehrere Lieder  des  Sigurd­Stoffkreises,  weiters  war  der  Schreiber   sehr 




Codex   Regius,   wodurch   nicht   eindeutig   zwischen   den  Kompilatoren   der   beiden  Werke 






Etwas   unerwartet   stehen   zwei   Lieder   zwischen   diesen   beiden  Teilen.  Das   erste   ist   die 
Völundarkviða  (Wieland­Lied),   die  man   aus  heutiger  Sicht  wohl   eher  mitten  unter   den 





die  Mythologie   bis   hin   zur  Eschatologie   gibt.  Gefolgt   von   einigen  Liedern,   die   in   der 
Hauptsache  mit   Odin   in   Verbindung   gebracht   werden   können,   nämlich   den  Hávamál,  
Grímnismál  und   den  Vafþrúðnismál,   dann  die  Skírnismál,  die   von   Freyr   handeln.  Die 
nächsten  Lieder:  Hárbarðsljóð,  Hymiskviða,  Lokasenna  und  Þrymskviða,  haben  gemein, 
dass   Thor   die   dominierende   Gestalt   in   ihnen   darstellt.   Sie   alle,   abgesehen   von   der 
Hymiskviða, sind jedoch bereits etwas schwankhaft erzählt, was vermuten lässt, dass sie recht 
jung   sind.   Im  zweiten  Teil,   den  Heldenliedern  des  Codex  Regius,  legte  der  Kompilator 
offenbar   großen  Wert   auf   den   chronologischen  Ablauf   der   fiktiven  Ereignisse,   denn   er 
verbindet   die   unterschiedlichen   Stoffkreise   miteinander   und   folgt   einem   strikten 
genealogischen Prinzip. Alles beginnt mit den drei Helgi­Liedern, nach dem Verfasser die 
Vorgeschichte   der   Familie   Sigurds.   Darauf   folgen   die   Jung­Sigurd­Lieder:  Grípisspá, 
Reginsmál,  Fáfnismál,  Sigrdrífumál  und   das   Bruchstück   der  Sigurðarkviða.   Bruchstück 
daher, da hier, durch die Lücke101  im Codex Regius nur der Anfang des Liedes erhalten ist. 
Die Lieder nach dieser Lücke, als eddische Elegien bezeichnet, sind Klagelieder Brynhilds 
und  Gudruns  über   den  Tod  Sigurds,  wie   unter   anderem die  Sigurðarkviða   in   skamma, 
Helreið Brynhildar  oder  Oddrúnargrátr.  Den nächsten Teil bilden eine Reihe von Liedern 
über   den   Untergang   der   Burgunden   am   Hofe   Attilas.   Seinen   genealogisch   sinnvollen 
Abschluss findet der  Codex Regius  in den  Hamðismál  die vom Tod der Söhne Gudruns, 







Es überrascht nicht im geringsten, dass der Kompilator des  Codex Regius,  die  Völuspá103 
ganz an den Anfang der Handschrift stellt, ist sie doch eine umfassende Zusammenfassung 
von Erschaffung über Zerstörung bis hin zu erneuter Wiedergeburt der Welt. Darüber hinaus 


































Snorri  als  Weltenesche   interpretiert,   oder   die   bereits   behandelten  Nornen   zur   Sprache. 
Erwähnt wird auch der fälschlich als Wanenkrieg verstandene Krieg der Götter, der Asen 
Wissenserwerb   durch   Opfer   und   Magie   als   auch   magische   Praktiken   wie  útiseta 
(Totenbeschwörung) und  spádom  (Zukunftsweissagung). Mit den Walküren in Strophe 30 
beginnt der letzte Teil über die Eschatologie (30­66), der im Detail über Balders Tod und 
Bestattung   und   die   Unterwelt   Auskunft   gibt.   Besonders   Strophe   39   erinnert   an   eher 
hochmittelalterliche Jenseitsvorstellungen als  Ort der Strafe für  Sünder als  an heidnische, 
auch der darauf erwähnte Totendrache Níðhöggr110 dürfte christlich beeinflusst sein. Bei der 
folgenden Schilderung der Ereignisse der Endzeit hingegen, in der alles zerstört wird aber 
auch gleich eine neue bessere Welt danach versprochen wird,  ist  es  viel  schwieriger,  die 
christlichen   von   den   heidnischen   Elementen   zu   trennen.   Der   Begriff  munu  Múspells  











Die  Völuspá  ist   sicher   das   bedeutendste   und   höchstwahrscheinlich   auch   älteste   der 
mythologischen   Edda­Lieder,   aber   die   genauen   Umstände   ihrer   Entstehung   sind   nicht 
geklärt.   Man   vermutet   ihren   Ursprung   in   einer   heidnisch­christlichen   Mischkultur, 
möglicherweise   der   Englands   am   Ende   der   Wikingerzeit.   John   McKinnell   weist   auf 
Parallelen  zu  einer   altenglischen  Osternachtspredigt  hin,   sowie  er   für  die  Datierung  des 















Teile   miteinander.   I.   (Str.   1­79)   wäre   der,   bei   Simek   als   „gnomisches   Lehrgedicht“ 
bezeichnete, erste Abschnitt, der auf einer lateinischen Sprichwortsammlung aus dem 3. oder 
4. Jahrhundert, der Disticha Catonis beruht. Dieser Teil des Liedes, der früher fälschlich als 
der   älteste   und   genuin   germanisch   angesehen  wurde,   dürfte   tatsächlich   erst   nach   1150 
entstanden sein. Jedoch vermochte ihn der Dichter sehr gekonnt in das altnordische Versmaß 
Ljóðaháttr116  zu bringen. II. (Str. 81­94) sind weitere Spruchweisheiten, die sich, für diese 
Arbeit   interessant,  mit  dem Verhältnis  zwischen Mann und Frau  auseinandersetzen,  und 
auflisten wobei, außer bei den Frauen, noch Misstrauen geboten ist. Diese Ratschläge zum 
Umgang  mit   Frauen,   die  wohl   nicht   auf   klassischen  Vorbildern   beruhen,   könnten   von 
irischen Gnomen117  beeinflusst   sein,  die   sich häufig  und ausführlichst  mit  den  negativen 





(Str.   112­137)  wird   als  Loddfáfnismál  bezeichnet,   da   es  Lehren   an   einen   jungen  Mann 













gut aus den ersten beiden Teilen der  Hávamál  stammen. V. (Str. 138­141) ist das  Rúnatals  
þáttr  Óðins  (Runengedicht  Odins),   das   von   dessen  Selbstopfer   zum  Erwerb   der  Runen 
berichtet.   Dieser   Teil   ist   insofern   problematisch,   als   strittig   ist,   ob   dieses   Opfer   als 
Übernahme   des   Kreuzopfers   Christi   oder   aber   als   schamanistischer   Initiationsritus 
interpretiert  werden  kann.  Dass  man   sich  die  Runen   schon   in  ältester  Zeit   als  von  den 
Göttern  gegeben  vorstellte,   belegt   jedenfalls  die  Formel  rúnar   raginakundu  (Runen  von 
Göttern   kundgemacht),   die   sich   etwa   auf   dem   Runenstein   von   Noleby   (um   600)   im 
schwedischen Västergötland findet. Auf das Runenlied folgen einige Strophen (142­145) als 
Überleitung zu VI. (Str. 146­164) den Ljóðatal (Zauberliedern), dem Schluss der Hávamál.  
Sie   enthalten   18   Zaubersprüche   beziehungsweise   nur   deren   Anwendungsbereiche,   die 
Sprüche selbst werden nicht verraten. Dennoch verrät dieser Teil einiges über die Vorstellung 
von  Magie   im   frühmittelalterlichen  Skandinavien,   ein  Thema  das  noch  näher   behandelt 




Die beiden nächsten Lieder des  Codex Regius  sind die  Vafþrúðnismál und die  Grímnismál 
denen hier noch die  Alvíssmál zur Seite gestellt werden können, die zwar erst später in der 
Handschrift   vorkommen,   jedoch   thematisch   gut   hierher   passen,   da   alle   drei   Lieder   zur 
mythologischen Wissensdichtung gehören.  Die  Vafþrúðnismál  (Vafþrúðnirs  Sprüche),  die 
schon im Codex Regius diesen Namen tragen, sind ein Wissensstreit zwischen dem Riesen 




Begrüßung  und  ersten  Fragen  an  Odin   lässt  der  Riese  den  Gast  Platz  nehmen  und  ein 







selbst   wissen   kann.   Durch   diese   letzte   Frage   erkennt  Vafþrúðnir  Odin   und   gibt   sich 









wenn   dieses   Thema   ursprünglich   auf   antike   Einflüsse   zurückgehen   mag,   eine   lange 
einheimische Tradition dazu vermuten lässt. Alle drei Wissensgedichte, die  Vafþrúðnismál, 
Grímnismál und die  Alvíssmál  sind im Ljóðaháttr gedichtet, welches nicht vor dem späten 





























Geirröðr,  wohl durch Odin veranlasst,  unglücklich fällt  und  in sein Schwert  stürzt.  Dem 




Die  Alvíssmál  (Alvíss´  Sprüche)   schließlich   sind   das   dritte  Wissensgedicht,   das   einen 
spärlichen   Handlungsrahmen   aufweist,   der   einen   ungleich   umfangreicheren   Korpus   an 
Merkstrophen umfasst. Es ist nicht geklärt, warum dieses Lied in der Handschrift erst am 
Ende   der   Götterlieder   und   sogar   nach   der   eher   zu   den   Heldenliedern   passenden 
Völundarkviða kommt. Würde es auf Grund seines Protagonisten doch eher zu den Liedern 
um Thor  passen.   Im  Lied  geht   es   nun  um  einen   ausgesprochen  weisen  Zwerg   namens 
Alvíss127,  der   behauptet,   ihm   sei   die   Tochter   Thors   als  Braut   versprochen  worden.  Der 
Brautvater will jedoch nicht so einfach einwilligen und fordert von dem Zwerg, ihm vorher 
eine   Reihe   von   Fragen   zu   beantworten,   was   jener   auch   erfolgreich   tut.   Es   folgt   eine 
Aufzählung von unterschiedlichen Synonymen in den neun Welten für Dinge wie etwa Erde, 
Wind und Feuer.  Recht  plötzlich verkündet  Thor  dann  jedoch nach der 13.  Antwort  den 




















Nachahmung   der  Vafþrúðnismál.  Die  Alvíssmál,  die   jedoch   viel   straffer   und   formal 
konsequenter komponiert sind, werden heute eher als bewusste, vielleicht ironische Antwort 
auf die wohl nicht viel älteren Vafþrúðnismál  betrachtet. Der Dichter war weiters scheinbar 









das vom Gott Freyr handelt,  ist die  För Skírnis132  (Fahrt  Skírnirs),  in der Freyr  „von der  






















Erst versucht  Skírnir mit Bestechung (Str. 19­22)  Gerðr  dazu zu bewegen in die Werbung 




beiden   vorhergehenden   Strophen   34   und   35   sieht   Rudolf   Simek   als   Verweis   auf 
mittelalterliche,   und   daher   nicht   rein   heidnische,   Zauberpraktiken,   während   er   anderen 
Stellen einen recht archaischen Eindruck zuspricht. Der Stoff von Freyr und Gerðr  ist auch 
bei Snorri (Gylfaginning 36) zu finden sowie in zwei anderen Edda­Liedern (Lokasenna 42, 
Hyndluljóð  30).   Ein   großer  Unterschied   zwischen   dem   vorliegenden   Lied   und  Snorris 
Schilderung ist jedoch, dass jener eine Hochzeit der beiden implizierte, während hier eher 
von einem rein sexuellen Treffen die  Rede zu sein scheint.  Die  im Lied vorkommenden 
Runennamen weisen also auf eine eher späte Entstehungszeit,  darüber hinaus deutet  eine 
Untersuchung von Anne Heinrichs darauf hin, dass die oben erwähnte „Liebeskrankheit“, im 












Daß   Freyr   gemäß   den   Angaben   der   altisländischen   Texte   von   der  
Liebeskrankheit befallen ist, kann in keiner Interpretation vernachlässigt werden.  
Gerade   dieses   Faktum   hat   neben   anderen   Beobachtungen   dazu   geführt,   die  
Datierung der Skírnismál entgegen früheren Annahmen in die Zeit um 1200 zu  
verlegen.138
Es  gibt   unzählige   Interpretationen  zu  dem Lied.  So  überlegte  man   seit  dem  späten  19. 
Jahrhundert   ein  hieros   gamos,  eine   „Heilige   Hochzeit“   zwischen   „Himmelsgott“   und 
„Erdmutter“, welche der Gott Freyr und die Riesin Gerðr repräsentieren sollten. Später, im 




erwähnt   ist,   welche   selbst  wieder   unterschiedlichst   gedeutet   werden   kann,   so   etwa   als 
Hinweis auf die Unterwerfung der Sami140 im Zuge der norwegischen Reichsgründung. Eine 
andere, besonders für diese Arbeit interessante, Deutung findet sich in einem Artikel von 
Carolyne  Larrington,  die   die  Skírnismál  als  Beleg   für   die  Unterdrückung   einer   starken 
Frauengestalt interpretiert, worauf an anderer Stelle noch näher eingegangen wird:141





















den am anderen  Ufer  weilenden Fährmann  Hárbarðr143,  welcher  niemand anders  als  der 
verkleidete  Odin   ist,   ihn  überzusetzen.  Dieser  verweigert   ihm  jedoch  die  Überfahrt  und 
beginnt   sogar   ihn   zu   verspotten144.   Es   folgt   ein  Männervergleich145,  in   dem   Thor   und 





während  Hárbarðr  wohl   nur   fiktive   Namen   als   Verwandte   angibt   und   mit   seinen 










zu   überliefern,   was   auf   eine   spätere   schriftliche   Entstehung   hindeutet,   wohl   noch   zu 
Lebzeiten Snorris oder kurz danach, welcher das Lied nicht zitiert. Ebenfalls Wortschatz und 















































Eine  Senna  ist,  wie bereits  erwähnt,  die förmliche altnordische Art sich zu beschimpfen, 
noch besser veranschaulicht als  in der  Hárbarðsljóð  wird dies in dem nächsten Lied des 





Doch  Loki   kehrt   zurück   und   trifft   den   anderen  Diener   vor   der  Halle,   hier   setzen   die 
Liedstrophen ein und Loki eröffnet,  dass er die anderen Götter  nun schmähen werde.  Er 
betritt den Raum und verlangt wieder Platz nehmen zu dürfen und zu trinken zu bekommen, 
was ihm Bragi im Namen aller verweigert, doch Loki erinnert Odin an ein einst geleistetes 





jedoch   eher   eintönig.  Sie   beschränken   sich  bei   den  Göttern   auf  Vorwürfe   der  Feigheit, 
Zauberei und des Inzestes, während den Göttinnen Untreue und käufliche Liebe nachgesagt 
wird. Es ist schwer zu sagen, ob alle diese Vorwürfe auf bekannten Mythen beruhen, einige 
sind   zumindest   auch   in   anderen  Quellen  belegt,   und   so  bleibt   es   dem  zeitgenössischen 
















die   Versmaße  Ljóðaháttr  (Versmaß   alter   Lieder)   und  Galdralag154  (Versmaß   von 
Zaubergesängen)   sind mit  System verteilt.  Letzteres  Versmaß gibt  den Worten  Lokis   im 
Übrigen auch den Beigeschmack einer magischen Handlung. Im Grunde wäre es denkbar, 
dass das Lied in spätheidnischer Zeit  entstand,  wo eine derartige Verhöhnung der Götter 
bereits   möglich   sein   könnte.   Jedoch   ist   eine   Entstehung   in   der   gelehrten   isländischen 







bewusst komponiertes Lied.  Thor, der hier  Vingþórr  genannt wird, steht einmal mehr im 
Zentrum und  muss   sich   in   eine  äußerst  peinliche  Situation  begeben,  was  wohl   eher   als 




































tagelang   nicht   essen   konnte.   Auch   den   flammenden   Blick   der   Braut,   der   den   Riesen 
erschreckt, weiß Loki zu erklären, diesmal mit der Schlaflosigkeit Freyjas. Daraufhin lässt 
Þrymr  den Hammer hereinbringen und legt ihn in Thors Schoß, um die Braut zu weihen. 
Sofort   ergreift   der   Ase   freudig   seine   Waffe   und   erschlägt   damit   die   gesamte 
Hochzeitsgesellschaft, womit die Gefahr für Götter wie Menschen wieder gebannt ist. Das 
Lied ist in vier Szenen geteilt, die abwechselnd in Asgard und Jötunheim spielen und von 
denen die  ersten beiden  jeweils  14,  die   letzten beiden 50 Langzeilen aufweisen.  Diverse 
Zitate   aus   anderen   Gedichten   sowie   die   gehobene   Sprache   und   das   feierliche   Pathos 












Eine besondere Stellung im Codex Regius  hat die  Völundarkviða  (Lied von Völundr) inne. 








Völundr  im  Hochmittelalter   in   Island   auch  mit   dem  artifex  Daedalos  der   griechischen 
Mythologie gleichgesetzt.  Ein weiterer Grund für die Position des Liedes mag auch sein, 
























geflogen   kommen.   Sie   leben   acht   Jahre  mit   den  Brüdern  Völundr,   Egill  und  Slagfiðr  
zusammen, bevor sie diese wieder verlassen, was die Männer schwer trifft. Zwei der Brüder 
machen sich auf, ihre Frauen zu suchen, nur Völundr bleibt zurück. Dieser Prosateil dürfte 
übrigens   recht   jung   sein,   da  die  Mädchen  hier   als  Walküren  bezeichnet  werden.  König 
Niðuðr erfährt, dass der Held alleine ist und beraubt ihn erst all seiner Ringe. Auf den Rat 
der  Königin  hin   lässt   er   ihn   dann   auch   noch   gefangen  nehmen   und   lähmen.  Dies   gibt 
Völundr,  der   in   einer   Schmiede   gefangen   gehalten   wird,   nun   den   Anlass   dazu,   sich 
schrecklich   zu   rächen.  Er   tötet   zuerst   die   beiden  kleinen  Söhne  des  Königs,   aus   deren 
Schädeln er Trinkschalen für Niðuðr herstellt. Darauf macht er die Königstochter betrunken 
und vergewaltigt und schwängert jene, bevor er sich mit seinen selbst gefertigten Flügeln zur 
Flucht   aufmacht.   Am  Ende   des   Liedes,   das   durchgehend   in  Fornyrðislag  verfasst   ist, 
unterhält   sich   der   König   noch   mit   seiner   schwangeren   Tochter.  Wieland   ist   eine   der 





























als   den   mythologischen.   Auch   in   der   Herkunft   seiner   Themen   unterscheidet   sich   der 
heroische  Abschnitt   deutlich,  wie   die   bereits   behandelte  Wieland­Sage   finden   sich   die 
meisten Mythen hier, auch in anderen Quellen des europäischen Mittelalters. So etwa im 





weit   über   9000  Versen.   Große   Prosawerke  wie   die   altnorwegische  Þiðreks  saga,  über 
Dietrich von Bern oder die altisländische  Völsunga saga über die Nibelungen basieren alle 
samt auf älteren Dichtungen. Der Kompilator der Lieder­Edda fasst alle Heldenlieder in einer 
zusammenhängenden   Familiengeschichte   zusammen,   während   ursprünglich   wohl 
ausschließlich   die   Mythen   um   Sigurd/Siegfried,   die   Nibelungen/Völsungen   und   den 
Untergang der Burgunden/Gjukungen zusammengehörten. Wenig später scheint aber auch 
der Stoff um den Hunnenkönig Attila/Etzel/Atli in die Erzählung aufgenommen worden zu 
sein,   und   in   weiterer   Folge   wurden   auch  Hamðir  und  Sörli  sowie  Helgi  in   seinen 
unterschiedlichen Reinkarnationen mit der Sippe Sigurds verknüpft.168
Der heroische Teil des  Codex Regius  beginnt mit drei Liedern über zwei unterschiedliche 





wohl   unabhängig   existierenden  Helgi­Lieder   bilden   hier   eine  Art  Vorgeschichte   zu   den 
Begebenheiten  um Sigurd und die  Nibelungen.  Die Trilogie  beginnt  mit  der  Helgakviða 
Hundingsbana in fyrri (dem ersten Lied von Helgi Hundingstöter), die in über 56 Strophen 
in  Fornyrðislag  vom Leben  Helgi  Sigmundssons  berichtet.  Darauf   folgt   die  Helgakviða 
Hjörvarðssonar  (das  Lied  von  Helgi Hjörvarðsson),  die  43  Strophen umfasst  und deren 
erster   Teil   ebenfalls   in  Fornyrðislag  verfasst   ist,   der   zweite   Teil,   die   so   genannten 
Hrímgerðamál,  sind eine in  Ljóðaháttr  gedichtete Senna  zwischen  Helgis  Freund  Atli  und 
einer Riesin namens Hrímgerðr. Das dritte Lied, die Helgakviða Hundingsbana önnor (das 
andere Lied von Helgi Hundingstöter), kehrt wieder zurück zum Helgi des ersten Liedes, nur 
wirken   dessen   51  Strophen  wesentlich  uneinheitlicher,   und   erzählen   auch  vom Tod   des 
Helden.   Die   einzige   Verbindung   zwischen   den   Helgi­Liedern   und   dem   folgenden 
Nibelungenstoffkreis   besteht   jedoch   darin,   dass  Helgi  Hundingsbani  in   der  Helgakviða 
Hundingsbana in fyrri als Sigmundsson zum Halbbruder Sigurð Fáfnisbanis gemacht wird.169
Entgegen  der  Reihenfolge   im  Codex  Regius  soll  hier   aber  zunächst  mit  der  Helgakviða 
Hjörvarðssonar  begonnen werden,  da ihre Handlung zeitlich vor der  der beiden anderen 
Lieder angesiedelt ist. Das Lied ist durch mehrere Prosaeinschübe unterteilt, die ersten fünf 
Strophen handeln von  Helgis Vater  Hjörvarð,  und einem Dialog zwischen  Atli  und einem 








zu nehmen.  Das  Lied  endet   schließlich mit  dem Satz:  „Helgi  oc Sváva er   sagt  at  væri  
endrborin.“170  (Helgi  und  Sváva  sagt man, wurden wiedergeboren). Die unterschiedlichen 




märchenhafte  Schweigen des   jungen  Helgi,  bis  hin  zu  dem fabulösen  Abschnitt  mit  der 
Riesin,   deuten   darauf   hin,   dass   die  Helgakviða   Hjörvarðssonar  nicht   vor   dem   12. 
Jahrhundert entstanden sein wird.171


































andere   historische   Ereignisse   bekannt,   auf   denen   sie   gründen   könnten.   Die   meisten 
Ortsnamen sind erfunden,  darüber  hinaus  sind die  Lieder   in  der  überlieferten  Form  laut 
Krause nicht vor dem 11. bis 12. Jahrhundert entstanden und gehen sehr romantisierend mit 
dem Heidentum um, worauf etwa das bereits sehr menschliche Walkürenbild verweist.175
Es folgt nun im Codex Regius ein reiner Prosateil  mit dem Titel  Frá dauða Sinfjötla  (vom 
Tode  Sinfjötlis),  der von  Sigurðs  (und  Helgis?) Vater  Sigmunð  und dessen anderem Sohn 
Sinfjötli handelt. Nachdem der Sohn von Sigmunðs Frau vergiftet wird, bringt der Vater die 
Leiche an einen Fjord und übergibt sie einem Fährmann, darauf heiratet er Hjördis und man 
erfährt von  Sigurðs Geburt und von  Sigmunðs Tod im Kampf gegen die Söhne  Hundings. 
Der   Text   endet  mit   einem  Preis   auf  Sigurð,   der   als   herrlichster  Heerkönig   (göfgastan 
herkonunga)  bezeichnet  wird,  und  fungiert   somit  gleichzeitig  als  Einleitung auf  die  nun 
folgenden Jung­Sigurd­Lieder.176
Das  erste  Lied  des  Codex Regius,  das  von dem  jungen Sigurd/Siegfried  handelt,   ist  die 
Grípisspá177 (Weissagung Grípirs). Das Lied ist eine systematische Darstellung von Sigurds 
Leben mittels eines 53 Strophen langen Dialoges in Fornyrðislag zwischen dem Helden und 
dessen  Onkel  Grípir.  Ein  kurzer  Teil   in  Prosa  und  die   ersten  vier  Strophen  bilden  die 
Einleitung,   Sigurd   sucht  Grípir  auf,   da   dieser   die  Zukunft   vorhersagen   kann.  Der   nun 
folgende Überblick über den Werdegang des Helden dürfte auf beinahe allen übrigen Edda­
Liedern des Sigurd­Stoffkreises aufbauen. Erwähnt wird Sigurds baldige Vaterrache178  (Str. 




zwischen   Sigurd,  Gunnar,  Brynhild   und  Gudrun   (Str.   27­48)   und   davon,  wie  Brynhild 










Schicksal.   Die  Grípisspá  kannte   also   bereits   die  Reginsmál,  Fáfnismál,  Sigurðarkviða,  
Sigrdrífumál und die Helgakviða Hundingsbana und muss jünger als diese Lieder sein. Eine 
Entstehung  vor  dem 13.   Jahrhundert   ist   daher  kaum wahrscheinlich,   andererseits   ist   die 
Grípisspá  mit   ihrer   systematischen   Darstellung   eindeutig   Vorlage   für   Kapitel   16   der 
Völsunga saga, die um 1250 entstand, und somit kann man das Lied wohl in die erste Hälfte 
des 13. Jahrhunderts datieren.181
Das nächste Lied, das im  Codex Regius  mit  Sigurðarkviða Fáfnisbana önnur  (das zweite 
Lied von Sigurd Fáfnirstöter) betitelt ist, wurde in späteren Handschriften in drei einzelne 
Lieder   geteilt,   und   zwar   in   die  Reginsmál,  Fáfnismál  und  Sigrdrífumál.  Die  Reginsmál 
(Regins  Sprüche) bestehen aus einer Einleitung in Prosa, welche die Haupthandlung trägt, 
einem 26 Strophen langen Dialog in  Fornyrðislag wie auch  Ljóðaháttr  und zehn weiteren 
Prosaeinschüben   über   das   Lied   verteilt.   Auffällig   ist   hier,   dass   ab   Strophe   16   völlig 
unpassend, und mit den Themen Vaterrache und Drachenkampf nichts zu tun habend, ein 
Teil   in  Ljóðaháttr  einsetzt,   in  dem Sigurd von einem gewissen  Hnikarr182  Ratschläge zu 
Vorzeichen empfängt.  Der  Teil  weist  unzählige  Kenningar  auf  und mutet  allgemein  sehr 
skaldisch  an,  außerdem finden  sich  Parallelen  zum  Ljóðatal  der  Hávamál  sowie  zu  den 
Grímnismál,  und  wie  diese  beiden  Lieder   lässt   sich  auch dieser  Teil  der  Reginsmál  zur 
Wissensdichtung   zählen.   Die   eigentliche   Handlung   dreht   sich   jedoch   um   den   Zwerg 
Reginn183, hier Sigurds Ziehvater. Er ist der Bruder von  Fáfnir184  und  Otr  (Otter), letzterer 





















verwundeten   Drachen.   Die   ersten   22   Strophen,   die   einige   mythologische   Merkverse 
enthalten,   sind   ansonsten   dominiert   von   gegenseitig   ausgetauschten   Unfreundlichkeiten 





bezeichnet   man   als  Igðnaspá  (Prophezeiung   der  Meisen),   in   denen   die   Vögel   Sigurd 
ebenfalls  vor  Reginn  warnen,  worauf  er   jenen   tötet.  Dieser  Teil  wurde   früher  als   später 





Darstellung   Sigurds   und  Regins  auf   der   Stabkirche   von  Hylestad   in  Norwegen   stammt 
allerdings erst aus dem 13. Jahrhundert. Was fast alle dieser Bilddenkmäler darstellen, ist die 
Ermordung Fáfnirs sowie Regins, das Braten des Herzens und Ablecken des Fingers wie die 
Unterhaltung  mit   den  Vögeln.  Weiters   zeigen   diese  Abbildungen   ausschließlich  Sigurds 
Jugendtaten und nicht etwa seinen Tod oder andere spätere Ereignisse. Und erneut geht das 
Lied   im  Codex Regius  ohne  Überschrift  und Markierung  in  den  nächsten Teil  über,  die 
Sigrdrífumál  (Sigrdrífas  Sprüche),   in   späteren  Papierhandschriften  auch  Brynhildarljóð186 






in   einen  Rahmen   in   Prosa   gefasst   sind.   Das   Lied   handelt   von   Sigurd,   der   nach   dem 




magische  Praktiken  denn   an  heidnische  Vorstellungen   erinnert.  Die  Strophen  22  bis   37 




































skamma  reichen   jedoch   bereits   in   den   nächsten   großen   inhaltlichen  Abschnitt  über   die 
Klagen   der   beiden   Frauen  Brynhild   und  Gudrun   hinein,  wie   auch   schon   die   Tatsache 
andeutet, dass im  Codex Regius  das erste Gudrun­Lied bereits zwischen diesen beiden zu 
finden  ist.  Weiters  zu  diesen  eddischen Elegien  über  Sigurds  Tod gehören  also  die  drei 
Gudrun­Lieder, die  Guðrúnarkviða in fyrsta, Guðrúnarkviða önnur  und  Guðrúnarkviða in  
þriðia  sowie das  Oddrúnargrátr  und der  Helreið  Brynhildar. Dadurch, dass Gudrun nach 
Sigurds Tod  Atli189  heiratet, welcher hier, wohl eine speziefisch isländische Ausgestaltung, 
auch   der   Bruder   Brynhilds   ist,   wird   bereits   der  Übergang   auf   die   nach   den   Elegien 
kommenden beiden Atli­Lieder vorbereitet. Nach Sigurd ist es offensichtlich Gudrun, der im 
Mittelalter, alleine anhand der drei Gudrun­Lieder zu ersehen, die meiste Aufmerksamkeit 
zuteil   wurde.   Die  Guðrúnarkviða   in   fyrsta  (das   erste   Gudrun­Lied),   auch   „Gudruns 














das   Versmaß  Fornyrðislag  mit   dem   ersten   Lied   gemein,   es   sind   jedoch   auch   einige 
Unterschiede   festzustellen.   So   haben  wir   es   hier  mit   einem   sich  über   einige   Strophen 
ziehenden Monolog zu tun, in dem Gudrun einen elegischen, in drei Abschnitte geteilten 
Rückblick  über   ihr  Leben  gibt.  Erst   lobt   sie  Sigurd  und beklagt   seinen  Tod  (Str.  1­12), 




integriert   wurde,   hindeuten   kann.   Entstanden   dürfte   es   erst   im   12.   Jahrhundert,   mit 










hingegen   verbrennt   sich   schwer   und   wird   dazu   noch,   als   Verleumderin   entlarvt   und 
hingerichtet. Es wurde für dieses Lied eine niederdeutsche Vorlage vermutet, da es Personen 
erwähnt, die in den übrigen skandinavischen Liedern zu diesem Thema nicht vorkommen. 









Aus   34   Strophen   bestehend   und   in   einen   kurzen   Rahmen   in   Prosa   gefasst,   schließt 






Als  junges  elegisches  Rückblicksgedicht,  ähnlich dem ersten Gudrun­Lied,  kann  Helreið  
Brynhildar  (Brynhils  Helfahrt)  bezeichnet  werden.  Brynhild   ließ  sich,  so der  einleitende 
Prosatext, nach dem Tod Sigurds selbst verbrennen. Auf dem Weg in das Totenreich der Hel 
jedoch   trifft   sie   auf   eine   Riesin,   der   gegenüber   sie   sich   in   einem   nun   einsetzenden 
Streitgespräch für ihre Taten rechtfertigt. Der Dichter scheint recht inkonsequent gewesen zu 
sein  und einiges  unpassend vermischt   zu  haben,   so  etwa,  dass   er  Brynhild   als  Walküre 
bezeichnet,  wie   etwa  Sigrdrifa  in   den  Sigrdrífumál,  gleichzeitig   aber   lebt   sie   bei   ihrem 
Pflegevater Heimir, was für eine Walküre seltsam scheint. Umstände wie diese ließen daher 
darauf   schließen,  dass  es   sich  bei  diesem Lied  um ein  stofflich   im 13.   Jahrhundert  aus 
unterschiedlichsten Quellen zusammengetragenes Werk handelt.197
Die  Dráp   Niflunga  (Tötung   der  Nibelungen)   ist   ein   ausschließliches   Prosastück,   das 




dem   ersten   oder   zweiten   Teil   des  Nibelungenliedes,   also   der  Brünhildsage  oder   der 
Burgundensage.  Die Handlung dreht  sich darum, dass Gunnar  und  Högni  das  verfluchte 
Gold  Fáfnirs  an sich nehmen, und als Buße für dessen Schwester Brynhild geben sie  Atli 
Gudrun zur  Frau.  Somit   ist  die  Überleitung geschaffen,  was   jedoch den Unterschied  der 






Die   Lieder   über   den   Untergang   der  Nibelungen,  zu   denen   auch   die   beiden   nun   zu 
behandelnden   Atli­Lieder   gehören,   sind   stofflich   zur   ältesten   Schicht   germanischer 
Heldendichtung   zu   zählen.  Das   Schicksal   des  Hunnenkönigs  Attila  (†   453),   sowie   die 
Vernichtung   des   Burgundenreiches   durch  Aëtius199  im   Jahre   436   dürfte   bereits   in   der 
Völkerwanderungszeit in Gedichten gefasst worden sein. So weiß man etwa schon vor der 































den Dnjepr.  Gudrun versucht  Gunnar  und  Högni  zu  warnen,   indem sie   ihnen einen  mit 
Wolfshaar   umwickelten   Ring   sendet,   doch   ihr   Bemühen   bleibt   vergebens.   Als   sie   den 












grausame Rache an  Atli,  erst   tötet  sie  deren zwei gemeinsame Söhne und setzt   ihm ihre 
Herzen vor, darauf tötet sie ihn selbst in seinem Bett und steckt die Halle in Brand. Wie 
schon angeschnitten, basiert diese Handlung ebenfalls auf einer historischen Begebenheit, 
denn   tatsächlich   starb  der  Hunnenkönig  Attila  453  nach 19  Jahren  Herrschaft   an  einem 
Blutsturz   und   zwar   ausgerechnet   in   seiner   Hochzeitsnacht   mit  Ildico,  einer   gotischen 
Prinzessin. Dass sich diese Geschichte schnell herum sprach und bald zu Mord und Rache 
ausgebaut wurde, ist hierbei nicht sonderlich überraschend.206
Wesentlich   jünger   wie   auch   weitaus   ausführlicher   sind   die   nun   folgenden  Atlamál   in  
grœnlendsk  (grönländischen   Sprüche  Atlis),   sie   enthalten   105   erzählende   Strophen   im 
Versmaß Málaháttr, legen hierbei jedoch weniger Gewicht auf den Tod der Burgunden. Das 
Lied ist wahrscheinlich im 12. oder 13. Jahrhundert entstanden und wurde vom Dichter mit 
einer  Reihe neuer  Motive und Personen ausgestattet.  Es erinnert   in  seiner  episch breiten 
Erzählform an die so genannten „Vorzeitsagas“, außerdem ist die gesamte Handlung in eine 















Doch   mit   dem   Tod  Atlis  und   der   Burgunden   ist   es   in   der   Tradition   der   nordischen 
Heldendichtung noch nicht  getan,  denn Gudrun übersteht  auch dieses  Gemetzel,  und  so 





dem   sich   zwei  weitere   Lieder   des  Codex  Regius  beschäftigen.  Das   erste   davon   ist   die 































wird),  die  allerdings  nur   fragmentarisch erhalten   ist,  enthält   sieben mythologische  Edda­
Lieder,   von   denen   sechs:    Hárbarðsljóð,   Vafþrúðnismál,   Grímnismál,   Skírnismál,  
Hymiskviða und Völundarkviða auch in Handschrift R vorkommen. Das siebente Lied jedoch 
ist  dort  nicht  enthalten,  und doch ist  es  allgemeiner  Konsens,  dass man die sogenannten 
Baldrs   draumar  (Balders   Träume),   in   jüngeren   Papierhandschriften   mitunter   auch 
Vegtamskviða (Vegtams Lied) genannt, zu den eddischen Dichtungen zählen kann. Es besteht 
aus   14   Strophen,   im  Versmaß  Ljóðaháttr  verfasst,   die   einen  mythologischen   Stoff  mit 
Rahmenhandlung enthalten, wie er auch in so manchem anderen Edda­Lied zu finden ist. 
Darüber hinaus bestehen wortwörtliche Übereinstimmungen zu  Völuspá  und  Þrymskviða, 




Leben  erweckt,  um sie  nach  der  Zukunft  zu  befragen.  Sie  berichtet   ihm vom nahenden 
Schicksal  Balders   und  dessen  Rächer,  was  einen  zentralen  Mythos  darstellt,   auf   den   in 










Das   nächste   Lied   ist   in   der   um   1400   entstandenen   isländischen   Sammelhandschrift 
Flateyjarbók  (das   Buch   von  Flatey)  überliefert   und   stammt   selbst   wohl   aus   dem   13. 
Jahrhundert.  Diese   sogenannten  Hyndluljóð  (Hyndla  Lied),   deren   pseudo­mythologische 
Handlung sich ebenfalls um eine Seherin, die Riesin Hyndla (Hündchen) dreht, bestehen aus 
50   Strophen   in  Fornyrðislag.  In   das   Lied   eingebettet   ist   ein  Wissensgedicht,   welches 
mythologische und pseudo­historische Genealogien aufzählt (Str. 11­44), der zweite Teil (Str. 
29­44)   dieses  Abschnittes  wird   von   einem  wiederum   selbstständigen  Lied   gebildet,   der 
Völuspá   in skamma  (kurzen  Völuspá).  Schon  Snorri  zitiert  die  Völuspá   in skamma  unter 
diesem Namen, womit sie wohl älter sein muss als der Rest der Hyndluljóð. Die Handlung 
dreht sich nun um die Göttin Freyja, die zu der Riesin  Hyndla  kommt, um von jener die 
Vorfahren eines gewissen  Ottar heimski  (Ottar  des Einfältigen) aufgezählt zu bekommen, 
was diese nur sehr widerwillig tut. Sodann folgt eher unorganisch eingeschoben die Völuspá  




sonst  unbekannten Norweger  namens  Ottar  handeln könnte,  dessen postulierte  Vorfahren 
hier aufgezählt werden, wie man oft annahm, hält Rudolf Simek nicht für wahrscheinlich. 
Betrachtet  man   die   erwähnten  Ahnen   nämlich   genauer,   so   findet  man   heraus,   dass   sie 
















Es   geht   um   einen   gewissen  Rígr216  der   laut   der   kurzen   Prosaeinleitung  mit   dem  Gott 
Heimdallr  zu identifizieren ist.  Rígr  wandert  hier  umher und kommt zu drei kinderlosen 
Paaren,  mit   denen  er   jeweils  drei  Nächte  verbringt,  worauf  die  Frauen  Söhne   zur  Welt 
bringen, welche der jeweilige Stammvater der drei mittelalterlichen Stände sein sollen. Der 
Sohn   des   ersten   Paares,  Ái  und  Edda  (Uhrgroßvater   und  Uhrgroßmutter),   heißt  Þræll  
(Knecht), der des zweiten Paares  Afi  und  Amma  (Großvater und Großmutter)  Karl  (Mann, 
Bauer) und der des dritten Paares Faðir und Móðir (Vater und Mutter) heißt Jarl217 (Fürst). 
Auch die Gemahlinnen und Kinder dieser drei Männer haben sprechende Namen, welche die 



















seiner   toten  Mutter   die   ihm   zur  Unterstützung   für   die   nahende   Fahrt   einige   hilfreiche 
Zaubersprüche aufzählt, das heißt, erneut werden sie nur in ihrer Funktion beschrieben und 
nicht ausgesprochen. Darauf folgen die  Fjölsvinnsmál  (Fjölsviðrs  Sprüche), die nun in 50 
Strophen von der eigentlichen Brautwerbefahrt um Menglöð erzählen, die von einem Riesen 
namens  Fjölsviðr  (Vielwisser)  bewacht,  auf einem von einer Waberlohe umgebenen Berg 
lebt. Svipdagr tritt dem Riesen unter dem Pseudonym Vindkaldr entgegen und fordert diesen 
zu  einem Wissensstreit.   Im Zuge der  Unterhaltung kommt  jedoch heraus,  dass  Svipdagr 
selbst es ist, der Menglöð als Gemahl bestimmt wurde und so gibt er sich zu erkennen. Die 
meisten der mythologischen Namen in diesem Lied dürften vom Verfasser selbst erfunden 

































Somit   ist  die  Prosa­Edda ein unverzichtbarer  Leitfaden zur  Lieder­Edda und das,  wie es 
scheint,   nicht  nur   für  den  heutigen  Leser.  Snorri  schrieb   sein  Werk,  das  heute  eher   als 
Handbuch   für  heidnische  Götterlehre  gehandelt  wird,   ursprünglich  nämlich  vielmehr   als 
Unterstützung   für   junge   Skalden,   um   ihnen   die   Prinzipien,   Regeln   und   Inhalte   der 
Skaldendichtung, deren Tradition bereits weit älter war, näher zu bringen. Die altnordische 
Dichtung ist sehr kompliziert und neben ihrer strengen alliterierenden Metrik ist eines ihrer 
Hauptmerkmale   ihr   Habitus,   so   viele   Begriffe   wie   nur   möglich   durch   so   genannte 
eingliedrige  Heiti  und mehrgliedrige  Kenningar  zu verschlüsseln.  Diese Umschreibungen, 
die   bereits   in   heidnischer   Zeit   entstanden  waren,   hatten   daher   zumeist  mit   nordischer 
Mythologie   zu   tun   und   bedurften   zu  Snorris  Lebzeiten,   etwa   200   Jahre   nach   der 
Christianisierung Islands, einer dringenden Auffrischung, da es offensichtlich damals bereits 
schwer wurde, sie zu verstehen, was sich bis heute nicht geändert hat. Es wird daher in dieser 















der  Gylfaginning227  befragt  König  Gylfi  drei  mysteriöse  Asen   und   erhält   umfangreiche 
Antworten   in   Form   von  Mythenerzählungen,  während   in   den  Skáldskaparmál228  gezielt 
Bedeutung, Hintergründe und der Gebrauch der  Kenningar  im Vordergrund stehen. Zuletzt 
steht noch das  Háttatal229  als kommentiertes Lehrgedicht über Metren und Strophenformen 
der  Skaldendichtung.  Jedoch  ist  bis  auf  den Prolog  kein Teil  der  Prosa­Edda  tatsächlich 
ausschließlich   in   Prosa   abgefasst,   sondern   prosimetrisch,   also   durchwegs   mit   Versen 
durchsetzt.  Das  Háttatal  ist,  wie   eben  erwähnt,  mit  Ausnahme seiner  Kommentare   also 
ohnehin  durchgehend   in  Versen  verfasst,   und   auch   im  Gylfaginning  finden   sich  66,   im 
Skáldskaparmál sogar ganze 509 Strophen, welche zumeist Zitate aus der Lieder­Edda oder 





Die   ältesten   erhaltenen   Handschriften   der  Snorra   Edda  entstanden   um   1300,   die 
unterschiedlichen Fassungen können  jedoch stark von einander  abweichen.  Von den fünf 
ältesten werden übrigens drei gemeinsam mit einem oder mehreren der sogenannten vier 
„Grammatischen Traktate“231 überliefert. Andere wurden mit einzelnen Edda­Liedern tradiert 
oder   auch   mit   einem   Verzeichnis   von   Skalden   oder   mit   Genealogien,   was   auf   ein 
poetologisch­historisches   Interesse   der   Handschriftenkompilatoren   hindeutet   und   dem 





















Allerdings  wird in  der selben Handschrift  später  auch noch einmal speziell  das  Háttatal 
Snorri  zugeschrieben  wie  auch   in  der  Hákonar   saga Hákonarsonar  von  Snorris  Neffen 
Sturla  Þórðarson  und   im Dritten  Grammatischen  Traktat.  Es  dürfte   also  zu  keiner  Zeit 
wirklich bezweifelt worden sein, dass das gesamte Werk tatsächlich aus der Feder von Snorri  
Sturluson stammt. Besonders weit abgeändert wurde das Original allerdings in einer in den 
Jahren  1607­1609 entstandenen  Handschrift   des   isländischen Priesters  Magnús  Ólafsson. 
Diese so genannte  Laufás Edda fasste zunächst alle narrativen Teile zusammen und ordnet 









erleichtern,   wie   jenes   der   Frau   in   Skandinavien   vom   9.   bis   hin   zum   13.   Jahrhundert 
ausgesehen   hat,   soll   hier   zunächst   versucht  werden,   die  Vorstellungen  über   das   äußere 
Erscheinungsbild näher zu beleuchten. Es ist in diesem Zusammenhang vielleicht besser, von 
mehreren Bildern zu sprechen, da sich in jenen rund 400 Jahren zwischen der Entstehung der 
ältesten   Edda­Lieder   wie   der  Atlakviða  und   der   der   jüngsten   Schicht,   zu   denen   die 
Svipdagsmál gehören, wohl viel getan hat. Doch wurde gewiss einiges Altes in den jüngeren 
Liedern   tradiert   und   einiges   Junges   in   die   späteren   Handschriften   älterer   Lieder 
eingearbeitet, und so wird auch in dieser Arbeit versucht, sowohl die Gemeinsamkeiten wie 
die  Unterschiede  ausfindig  zu  machen.  Ein  großes  Problem während des  Versuches,  die 






stark  geschildert  werden,  was  wenig  überraschend   auf   ein   Ideal   von   einem muskulösen 
männlichen Körper schließen lässt, beinahe gar nichts gesagt wird. Um ein Schönheitsideal 
zu   entwerfen,   stehen   also   nur   spärliche   Informationen   zu  Verfügung.   Jene  werden   im 
Folgenden allerdings so gut es geht aufgelistet und kategorisiert werden. Darüber hinaus gibt 
es allerdings noch eine Reihe anderer Attribute, über die etwas mehr zu erfahren ist. Dies 




Daneben   gibt   es   noch   die   bereits   angesprochenen   tierischen   Begleiter,   die   bei   beiden 










Das   Edda­Lied,   welches   noch   am   ehesten   so   etwas   wie   eine   Art   Schönheitsideal   zu 
vermitteln vermag, ist die  Rígsþula,  die im 13. Jahrhundert entstanden sein dürfte, wobei 
wohl   die   gesamte  Handlung   erst   auf   den  Dichter   selbst   zurückgeht   und   keinen   älteren 
Mythos   tradiert.  Daher   sollte  man   hier   von   einem  Weltbild   ausgehen   können,   das   den 
Vorstellungen   Skandinaviens   im   13.   Jahrhundert   entspricht.   Um   noch   einmal   kurz 
zusammenzufassen, geht es darum, dass der Gott Rígr mit drei verschiedenen Ehepaaren die 
Stammväter  der mittelalterlichen Stände zeugt,  die drei  Söhne also vom Knecht bis  zum 
Fürsten  immer positiver  dargestellt  werden.  Es  werden bei  dieser  Darstellung nun neben 
inneren Werten wie Mut und Tüchtigkeit  auch einige äußere Merkmale erwähnt,  die  ein 
ungefähres,  wenn   auch   nicht   unerwartetes  Bild   davon   zeichnen,  was   aus   der   Sicht   des 



















Arbeit   gezeichneten  Mann   illustrieren.   Inwieweit  dies   nun   lediglich   als  Merkmale  eines 
Knechtes zu verstehen ist und wo die bewusste negative Konnotation beginnt, sei vorerst 
dahingestellt.   Eindeutig  wertend   scheint   auf   den   ersten  Blick   die   Stelle:  „hässlich   das 














Der  Vater  wird  wie   folgt   beschrieben:  „der  Bart  war   gepflegt,   das  Haar  war   vor  der  
Stirn,“240 Es scheint also Hygiene hier durchaus eine gewisse Rolle zu spielen, und weiter 
könnte man diesen Satz dahingehend  interpretieren,  dass  bei  einem Mann etwa ein Bart 
vorausgesetzt wurde, was weiter unten an Hand der Njáls saga noch erhärten werde soll. Wie 
man sich das Haar vor der Stirn vorstellen soll,  scheint nicht völlig klar,  es könnte aber 
durchaus   auf   einen  Kurzhaarschnitt   hindeuten.   Eine   ähnliche  Beschreibung   liefert   auch 
Torsten Capelle wenn er über das Aussehen der Wikinger schreibt:
Die  Männer   scheinen  das  Haar   ziemlich   kurzgeschnitten  getragen   zu  haben.  
Häufig werden sie mit Bärten wiedergegeben. Manche haben gerade wegen ihres  





















beiden   neben   der   Symbolik   eines   noch   helleren   Erscheinungsbildes   auch   eine   nun 












Frauen betrachtet.  Schmutz und Unreinlichkeit ist auch in der  Lokasenna  ein Thema und 











wiederholt   vorkommt,   ist   der   Bart,   der   etwa   nach   der  Brennu   Njáls   saga251  ein   fixer 
Bestandteil des männlichen Äußeren ist, wenn dort nämlich die beiden Frauen Bergþóra und 











stachelt  Sigmundr  auf, Spottverse auf  Njál  und seine Söhne zu dichten, dieser meint  Njál 
habe keinen Bart, weil er ihn nicht gedüngt habe, und seine Söhne hätten nur deshalb Bärte, 
weil   sie  eben   jenes   täten,  und  sie   seien  daher  tað­skegglingar  (Dungbärtler).253  Auch   in 
anderen Kulturen scheint Bartwuchs wichtig gewesen zu sein, so etwa in der irischen Táin 
Bó Cúailnge254, wo der alle anderen Männer übertreffende Held  Cú Chulainn255 mit einem 






















Þrymskviða  ebenfalls Bartträger:  „Wütend war damals Wingthor258,  als er aufwachte und 
seinen   Hammer   vermisste;  den   Bart   begann   er   zu   schütteln,   das   Haar   begann   er  
durcheinander zu werfen,“259  Und Odin trägt den Bart  sogar in einigen seiner Beinamen, 
etwa  Langbarðr260  (Langbart), oder wenn sich Thor in den  Alvíssmál  erneut als  Vingþórr 




































(eines Drachen) verglichen,  und auch  Johan  Fritzner  schreibt  in  seinem Artikel  über das 
altnordische Wort ormr:
Naar Ragnar Lodbroks Søn Sigurðr fik Øge­navnet ormr í augu betegnede dette  










zwischen   äußeren   und   inneren  Eigenschaften   bewegt.  Auf   jeden  Fall   gibt   es   unzählige 
Beispiele   in   den   Edda­Liedern,   wie   der   Blick   in   der   Schilderung   von   Helden   zur 
Verwendung kommt, um deren Männlichkeit und Überlegenheit zum Ausdruck zu bringen 





















verstecken sucht. Der  sandte nämlich Männer zu  Helgis  Ziehvater  Hagall  aus, um ihn zu 
suchen.  Helgi  kann   sich   auf   keine   andere  Weise   retten,   als   die   Kleider   einer  Magd 























edle   Abkunft,   sowie   ihre   kriegerische  Vergangenheit,   die  Hagall  als   Grund   liefert.   In 
Übereinstimmung mit der  Rígsþula  kann also auch hier der Schluss gezogen werden, dass 
jener   Blick   eine   direkte   Verbindung   zu   einer   adeligen   Abstammung   und   oder   einer 
kämpferischen Ader haben muss. Dies ist aber nicht die einzige Stelle an der diese scharfen 






































jenem Merkmal  in  den verschiedenen Liedern auch recht  unterschiedlich sein mögen, es 
doch offensichtlich ist, dass diese „wilden Blicke“ oder anderenorts „scharfen Augen“ ein in 





Eine   ziemlich   wichtige   Rolle   in   der   nordischen   Mythologie   spielen   Kleinode   und 
Tierattribute.  Besonders in der Götterwelt sind sie ein nicht wegzudenkender Faktor, und 
jeder   bedeutenderen   Gottheit   ist   mindestens   eines,   wenn   nicht   gleich   mehrere   davon 
zuzuordnen. Nicht alle diese Attribute sind gleich gut belegt, doch auch wenn viele erst in 
späteren  Quellen   näher   erwähnt  werden,   sind   einige   bereits   in   sehr   frühen  Zeugnissen 
nachzuweisen. Über die genauere Herkunft der meisten dieser Waffen und anderer Kleinode 














verwandelte   Loki   gewesen   sein  wird,   gestört  werden,   sodass   das   dritte  Kunstwerk,   der 
Hammer, einen zu kurzen Stiel282  erhält. Aber der Zwerg und Loki brechen trotzdem nach 
Asgard auf, um die Asen entscheiden zu lassen:
Als  nun er  und Loki   ihre Kleinode brachten,  setzten sich die  Götter  auf   ihre 
Richterstühle,   und   es   sollte   das   Urteil   gelten,   das   Odin,   Thor   und   Freyr  
sprächen. Da gab Loki dem Odin den Spieß Gungnir, dem Thor das Haar für die  
Sif   und   dem   Freyr   den   Skidbladnir   und   nannte   die   Eigenschaften   dieser  
Kleinode, daß der Spieß nie sein Ziel verfehle, das Haar wachse, sobald es auf  









































späten   11.   Jahrhunderts   in   verschiedensten  Versionen   abgebildet,   in   vier   Fällen  mit   der 
Grabinschrift „Thor weihe diese Runen“. Die schlichte Abbildung des Hammers alleine wird 
wohl als Synonym für diese Inschrift zu betrachten sein. Geographisch sehr weit verbreitet, 





























als  Weihegerät   bedeutsam.  Auch   bronzezeitliche  Felszeichnungen   könnten   den  Hammer 
eventuell   als   Instrument  der  Ehesegnung  zeigen,  und   in  der  Snorra  Edda  wird  von  der 
Geschichte berichtet, wie Thor seine beiden Böcke erst schlachtet und dann mittels seines 
Hammers wieder zum Leben erweckt:292 „Thor blieb die Nacht da, und am Morgen stand er  
auf  vor  Tag, kleidete sich,  nahm den Hammer Mjölnir  und erhob  ihn,  die  Bocksfelle  zu  
weihen. Da standen die Böcke auf; aber dem Einen lahmte das Hinterbein.“293 Es ist wohl 
nicht nötig, alle übrigen Belege für Thors Hammer hier noch anzuführen, da er einfach zu 
häufig   in  den  Quellen  vorkommt,  doch soll  hier  der  bekannteste  und am besten  belegte 
Mythos, der von Thors Fischzug, noch einmal erwähnt werden, der wahrscheinlich schon auf 
zwei Bildsteinen, dem von Altuna294 in Schweden (um 1050) und dem Bildstein Ardre VIII 





































belegt,   so   ist   über   diese   beiden   Attribute   nicht   nur   in   der   Prosa­Edda   zu   lesen,   im 
Skáldskaparmál  kommt   der   Name    reiðar­Týr  (Wagen­Gott)   vor,   sondern   auch   die 






























in  der  Thórsdrápa  des  Skalden  Eilífr  und die  Böcke  im Bildgedicht  des   Isländers  Ulfr  
Uggason.  Und beide  haben   sich   trotz   fehlender  Mythen  gehalten,  denn  Thors  Rolle   als 
Wagenfahrer   hielt   sich   in   Ausdrücken   des   Volksglaubens   in   Skandinavien   bis   in   die 
Neuzeit.310
Doch nun zu Odin, der eine beträchtliche Anzahl an Attributen aufzuweisen hat. Dies wären 
zunächst die beiden bereits  erwähnten,  der Speer  Gungnir  und der Ring  Draupnir  sowie 
seine Einäugigkeit,   sein  Hut  und ein Mantel,  die  seine stereotype Darstellung bis   in  die 
Neuzeit prägen sollen. Seit frühester Zeit, durch Bildquellen, sind auch die beiden Raben 























will,   in der  Helgakviða Hundingsbana önnor  leiht er ihn sogar her, um  Helgi  in  Valhöll  
empfangen   zu   können:  „Helgi   wurde   nicht   alt.   Dag,   Högnis   Sohn,   opferte   Odin   um 
Vaterrache. Odin lieh Dag seinen Speer.“319 Laut den Sigrdrífumál  sind „á Gugnis oddi“320 






Speer  zu  erkennen,  der,  wenn  zu  diesem Speer   ein  achtbeiniges  Pferd  oder   zwei  Vögel 
hinzukommen,  wohl   als  Odin  betrachtet  werden  kann.321  Damit  gleich   zu  dem nächsten 
Attribut Odins, seinem Pferd Sleipnir, das von Loki, der sich in eine Stute verwandelt hatte, 
mit   einem  Riesenhengst   namens  Svaðilfari  gezeugt  wurde:  „Den  Wolf   zeugte   Loki  mit  
Angrboda,   und   Slepinir   erzeugt´   er   mit   Swadilfari;“322  Genauer   Auskunft   über   die 

















Riese  hinterher,  und   so   sabotierte   er   den  Bau  an  der  Burg.  Doch  diese  Sabotage  hatte 
schwerwiegende Folgen für Loki:  „En Loki hafði þá ferð haft til Svaðilfœra, at nokkvoru  
síðar bar hann fyl.  Þat var grátt  ok hafði  átta fœtr, ok er sá  hestr beztr með  goðum ok  
mǫnnum.”323 (Und Loki selbst war da Svaðilfari begegnet, sodass er wenig später ein Fohlen 
gebar. Dieses war grau und hatte acht Füße, und es ist der Pferde bestes bei Göttern und 
Menschen).  Und   auch   anderenorts   ist  Sleipnir  gut   belegt,   so  wird   er   ebenfalls   in   den 
Grímnismál Strophe 44 als das beste aller Pferde bezeichnet, und im Gylfaginning 48 reitet 
Hermóðr  auf ihm zur  Hel, sowie auch Odin selbst in  Baldrs draumar:324 „Odin stand auf,  
der Geschlechter Gaut, und er legte Sleipnir den Sattel auf; er ritt von dort hinunter nach  
Niflhel.“325 Außerdem sind parallel  zu  Gungnirs  Spitze auch  „á  Sleipnis  tǫnnom“326  (auf 





solche   etwa   auf   zwei   Bildsteinen   (Ardre   VIII,   Tjängvide)   auf   Gotland   aus   dem   8. 
Jahrhundert. Andere Darstellungen Odins zeigen ihn jedoch auf einem normalen Pferd, was 
zu der Vermutung führte, dass die acht Beine ursprünglich nur einen Eindruck von hoher 
Geschwindigkeit  vermitteln  sollten,  was dann später  zu der Vorstellung des  achtbeinigen 
Sleipnir  führte.   Zuletzt   bringen   auch   zwei   Beinamen  Odins   diesen   in   Verbindung  mit 
Pferden. Der eine ist  Hrósshársgrani  (Rosshaarsbart),  und der andere ist  Jálkr  (Wallach), 
jedoch bleibt  umstritten,  ob diese  Namen auf  eine  besondere  Bedeutung von Pferden  in 
kultischen  Handlungen   hinweisen   könnten.327  Als   nächstes   seien   nun   die   beiden  Raben 
Odins, Huginn und Muninn erwähnt, wobei ersterer in der Edda wesentlich besser belegt ist. 















bei  Morgengrauen aus,  dass  sie  um die  ganze  Welt   fliegen,  und sie  kommen  





hier so,  dass die  Namen jünger sein dürften als  die  Vorstellung von Raben an der Seite 
Odins. Zahlreiche  Kenningar  bereits im 10. Jahrhundert zeugen davon, Odin ist, wie eben 
zitiert, der Rabengott,  diese sind „Odins Vögel“, aber auch die Vögel des Schlachtfeldes. 
Und die  Gefallenen,  die   zu  Odin  kommen,   sind  „Fressen   für  die  Raben“.  Daher  waren 
Heeresbanner,   auf   denen   Raben   abgebildet   waren,   so   genannte  Hrafnsmerki,  im 
Skandinavien der Wikingerzeit auch äußerst beliebt. Die frühesten Abbildungen von Odin 
mit  zwei Vögeln entstanden jedoch wahrscheinlich schon  in der Vendelzeit   im 6.  und 7. 




und   Thor   der   dritte   Nutznießer   ist.   Er   ist   wohl   unter   allen   Göttern   der   reichste   an 



















Gylfaginning  48   auch   einen  Wagen   zieht.  Snorri  dürfte   ihn  wahrscheinlich   nach   einer 
Kenning  für  „Eber“ aus  Ulfs Húsdrápa  gebildet haben.  Auch die anderen märchenhaften 
Eigenschaften des Ebers, er läuft durch die Luft und über Wasser schneller als jedes Pferd 





der  Fruchtbarkeit   als   vielmehr   der   ungezügelten  Kampfeslust“334  war.335  Darüber   hinaus 
besitzt Freyr ein Schwert, das von selbst kämpft, wie es in den Skírnismál heißt. Er überlässt 
es dort jedoch seinem Diener  Skírnir, damit dieser für ihn um das Riesenmädchen  Gerðr 
wirbt.  Skírnir  fordert:  „Gib mir das Pferd,  das mich  trägt durch die dunkle,  berüchtigte  
Waberlohe, und das Schwert, das von selbst kämpft gegen der Riesen Geschlecht.“336 Daher 
wird Freyr zu  Ragnarök, wenn er gegen den Feuerriesen  Surtr  kämpft, sein Schwert laut 




















nach der  Völuspá  46 dazu benutzt,  um die Götter  vor  Ragnarök  zu warnen,  an anderen 
Stellen der Edda ist es lediglich ein Trinkhorn. Im  Gylfaginning  27 nennt ihn  Snorri  auch 
„den weißen Asen“ und Gullintanni342, denn er habe goldene Zähne und ein Pferd mit dem 
Namen Gulltoppr343. Darüber hinaus besitzt auch Heimdall ein Schwert:  „Heimdalar sverð  
























den   er   offensichtlich   auf   Grund   zweier   Quellen   erfand.  Úlfs   Húsdrápa  schildert   die 
Begebnisse nämlich nach einer isländischen Holzschnitzarbeit, die um 980 entstanden sein 
dürfte. Diese Arbeit zeigt ein Schiff mit einem Ring am Steven, die überlieferten Stellen der 
































Mutter  Karls   geschildert,   der  Dichter   verrät   uns   sogar   etwas  über   deren  Kleidung   und 
Schmuck, von Schmutz ist nun keine Spur mehr:  „Ein Kopfputz war auf dem Haupt, ein  
Hemd war  über  der  Brust,   ein  Tuch war  um den  Hals,  Schmuck  auf  den  Schultern.“352 
Während   die   vorherige   Beschreibung   lediglich   die   Beschaffenheit   von   einzelnen 
Körperteilen  behandelte,  wird  darüber  hier  kein  Wort   verloren,  dafür   tritt   uns  nun   eine 
geradezu detaillierte Aufzählung von Kleidungsstücken entgegen. Wie genau man sich den 
Kopfputz   vorstellen   darf,   ist   unklar,   und   auch   Torsten   Capelle   schreibt,   dass  „für  
Kopfbedeckungen   keine   verbindlichen   Aussagen   gemacht   werden   können.“353  Seine 
Schilderung der übrigen Bekleidung passt ebenfalls zu den Angaben der Rígsþula. So trugen 
die Frauen häufig einen langen, oft hinten schleppenartig erweiterten, Rock, der über den 
Schultern   durch  Träger   gehalten  wurde.  Hier   erklärt   sich   auch   der   „Schmuck   auf   den 
Schultern“, denn diese Rockträger wurden von etwa 10cm langen schalenförmigen und mit 
Ornamenten   verzierten  Spangen   gehalten.  Dazu   gehörte   noch   eine   aus  Wolle   gefertigte 
Oberbekleidung, wie etwa ein Cape oder ein wie ein Umhang um den Hals getragenes Tuch 


















um   ihn   an  Stelle   von   Freyja   zum  Riesen  Þrymr  zu   schicken,   binden   sie   auch   diesem 









erhärtet,   sowie von einem Kopfschmuck,  der   schon bei  Karls  Mutter  Amma  beschrieben 
wurde. Doch nun weiter in der Rígsþula, wo Móðir (Mutter), die auch die Mutter von Jarl ist, 
in  den  höchsten  Tönen  beschrieben  wird.  Sehr  offensichtlich   tritt   hier  die  Hell­Dunkel­





Und wieder  wird  ein  Kopfputz  erwähnt,  der  wohl   zur  Alltagsbekleidung der  gehobenen 
Stände oder  zu einer  Festtracht  gehört  haben dürfte.  Dasselbe kann für  die  bereits  oben 
erwähnte   Schleppe   angenommen   werden,   die   etwa   auf   zwei   Fibeln,   aus   Sibble   in 


























Erfolg   auf   schwarzer  Magie   beruht,   auf   Strebezauber,   um  die  Geworbene  willenlos   zu  
machen?“363 Freilich werden Männer auch ernsthaft mit diesen Adjektiven dargestellt, doch 
bestätigen Ausnahmen bekanntlich die  Regel,  so könnte sich der  Name  Skírnir  auch auf 
dessen Herrn Freyr beziehen. Jener ist nämlich  „der einzige männliche Gott in eddischer 









sodass   diese  Eigenschaften   sogar   in   die   poetische  Umschreibung   von  Frauen   allgemein 
eingegangen   sind.   Nur   um   die   Häufigkeit   einigermaßen   zu   verdeutlichen,   hier   einige 









Zusammenkunft,   ich   machte   die   Goldglänzende   froh,   das   Mädchen   schätzte   die  





brauenhelle  Maid,   schön  geschmückt   zu  kommen,  mit  dem Vater   zu   sprechen.“372  Helgi  
Hjörvarðsson spricht zu der Walküre Sváva, die ihm soeben den Namen gegeben hatte: „Was 
lässt du dem Namen Helgi folgen, hell glänzende Braut,“373 Eine weitere Umschreibung für 




























Mjöllnir  suchen  kann:  „Willst   du  mir,  Freyja,   das  Federhemd   leihen,  wenn   ich  meinen  
Hammer  finden könnte?“380 Darüber  hinaus   fährt  sie  nach  Snorri  einen  Wagen,  der  von 
Katzen gezogen wird:  „Wenn sie ausfährt, sind zwei Katzen vor ihren Wagen gespannt.“381 
Und nach den Hyndluljóð (Str. 7) nennt sie auch den Eber Hildisvíni382 ihr Eigen, den ihr die 
Zwerge  Dáinn  und  Nabbi  schufen.   Ihr  bekanntestes  und am besten  belegtes  Attribut   ist 
jedoch das Halsband Brisingamen, welches zwar mit „Halsband der Brisinge“ übersetzt wird, 
wohl   aber   eigentlich  mit   norwegisch  brisa  (glänzen)   zusammenhängen   dürfte.   Es   sind 
Überreste eines Mythos erhalten, der von dem Raub des Halsbandes berichtet haben muss. 
So wird etwa Loki  bereits   in  den  Haustlöng  des  Skalden  Þjóðólfr  ór  Hvíni  aus  dem 9. 
Jahrhundert   als  Brísings  girði  (Dieb  von  Brisings  Gürtel)   bezeichnet.  Und   auch   in   den 
Skáldskaparmál  der  Snorra Edda wird er  „þjófr jǫtna, þjófr hafrs, þjófr Brísingamens ok 
Iðunnar   epla“383  (Dieb  der  Riesen,   des  Bocks  und  Brísingamens  und  der  Äpfel  Iðuns) 






Namentlich erwähnt   ist  das Halsband in  der  Lieder­Edda nur  in  der   jungen  Þrymskviða, 


















der   Frau   waren   der   Haushalt,   die   Fürsorge   für   die   Kinder   und   andere   Arbeiten   am 
heimischen Hof,  etwa die  Verarbeitung von Milch und Wolle.  Diese  Domäne,  die  unter 
anderem in der  Grágás387 als  innan stokks  (innerhalb des „Tür­“ Stocks) bezeichnet wurde, 
war allerdings auch klar der Hausherrin unterstellt, was etwa durch die bereits weiter oben 




berechtigt,   am   Thing,   der   Gesetzesgebung   und   Gerichtsbarkeit,   teilzunehmen.   Es   lag 
ebenfalls   an  den  Männern,  wie   später  noch  näher  beleuchtet  werden   soll,  über  die  Ehe 
weiblicher   Familienmitglieder   zu   entscheiden,   und   besonders   wichtig,   sie   nahmen   das 
Bußgeld für getötete Angehörige oder andere Übergriffe entgegen oder, falls dies nicht genug 
war,   trugen sie  die  Waffen,  die   sie  wenn nötig  auch einzusetzen  hatten.  Der   isländische 
Freistaat   bestand   aus   einer   Gesellschaft,   die   keine   ordnende  Macht   hatte,   welche   die 
Interessen und Rechte des  Einzelnen durchsetzte,  und so  lag es am jeweiligen Mann  im 
Haus, dieses Recht mit Waffengewalt einzufordern. Diese Trennung der Geschlechterrollen 
brachte auch mit sich, dass es daher für Frauen verboten war, sich wie Männer zu kleiden 





bei  weitem nicht  nur  auf  den  Männern selbst,   sondern  im selben  Ausmaß auch auf  der 




wie Männer.  So sind es   in  der bereits  zitierten Stelle  der  Brennu Njáls  saga  die  beiden 
Frauen  Bergþóra  und  Hallgerð,  die einen Streit über die Sitzordnung beginnen.388  Dieser 
Kleine Zwist weitet sich durch das Ehrgefühl der Frauen aus, bis hin zur Eskalation. Der 
Autor der  Njáls saga scheint damit wohl sagen zu wollen, dass Ehrrührigkeiten bei Frauen 




Es  werden  in  weiterer  Folge  nun erst  die  Vorstellungen von der  Ehre  eines  Mannes   im 
mittelalterlichen   Skandinavien   beleuchtet,   und  was   von   ihm   erwartet   wurde,   um   diese 













back her  hair   from her  eyes   so  that  he  may see  her  weeping,“389  während dieser   jeden 
Gefühlsausbruch unterdrückt und lediglich die Farbe im Gesicht ändert.390 An einer anderen 
















ich  desswegen ein  unmännlicherer  Mann  werde  als  andere  Männer,  weil   ich  
vorher mehr überlege als andere Männer, Männer zu erschlagen.“392




























intergroup conflicts“395  Doch nun zurück zu  den  Liedern  der  Edda.  Wenn man also   im 
mittelalterlichen Island von einer auf Blutrache zurückgreifenden Gesellschaft ausgeht, stellt 












Kosmos gerechtfertigt  werden,  auch wenn sich hier  die  Frage aufdrängt,  wo Riesen und 
Götter   davor   lebten.   Eine  weitere  Rechtfertigung   könnte   nach  Lindow   die   unnatürliche 
Reproduktion des Riesen,   ihm wachsen Nachkommen unter den Achseln und seine Füße 
zeugen  Kinder  mit   einander,   sein.  Und   auch   die   Zerstückelung   seines  Körpers   ist   ein 
offensiver Akt für seine Angehörigen:398
Not only would the giants’ honor be sullied, but also the head of their family is  
peremptorily  removed. Finally,  according to Snorri’s  account  of creation,   the  












either  case   the motif  could be  read as  part  of  a  peremptory  strike,  a  potent  
strategy within the Opening Move.400
Nach diesem Erstschlag kann man die „mythologische Gegenwart“, die Summe aller Mythen 
zwischen   Genesis   und   Eschatologie,   als   einen   recht   stabilen   Schlagabtausch   zwischen 




Blutrache   verfeindeten   Gruppierungen   dem   selben   Milieu   entspringen,   soziale 
Berührungspunkte   haben   und   ungefähr   die   gleiche   Größe   beziehungsweise   Stärke 
aufweisen.401  Beide   Gruppen   haben   also   nach   dem  Gylfaginning  einen   gemeinsamen 
Vorfahren, den Riesen Bölþorn, dort steht über Búri: „Hann gat son þann, er Borr hét. Hann 
fekk þeirar konu, er Bestla hét, dóttir Bǫlþorns jǫtuns, ok fengu þau þrjá sonu. Hét einn  
Óðinn, annarr Vili, þriði Vé.“402  (Er bekam einen Sohn, der  Burr  hieß. Dieser bekam die 
Frau, welche Bestla hieß, die Tochter Bölþorns, des Riesen, und sie bekamen drei Söhne. Der 
eine hieß  Óðinn, der andere  Vili, der dritte  Vé) Darüber hinaus wären, nach Lindow,  Ymir 
und Burr gar gemeinsam aufgezogen worden und könnten als „foster brothers“403 betrachtet 
werden.   Wie   auch   immer,   ab   einem   unbestimmten   Punkt   verschlechterten   sich   die 
Beziehungen zwischen den beiden Gruppen, und in der mythologischen Gegenwart werden 
sie als zwei unterschiedliche Spezies verstanden. Diese Unterscheidung kann sich jedoch, auf 
Grund   der   eben   dargelegten   gemeinsamen   Vorfahren,   kaum   auf   eine   unterschiedliche 













Rekonstruktion   der   eher   komplex   aufgebauten  germanischen  Religion   als   viel  mehr   die 
Interpretation  der,   in  einer  durch  Fehde geprägten  Gesellschaft   lebenden Redaktoren  der 
Lieder­Edda. Die beiden Gruppen erweisen sich im Übrigen als für kollektiv untereinander 
haftbar,   so   sind  die  Riesen  als  Opfer  Thors  beinahe  beliebig  austauschbar  und  der  Tod 
Balders   betrifft   neben   seiner   Familie   die   Gesamtheit   der   Asen.   Und   doch  weicht   die 
nordische Mythologie vom gewöhnlichen Schema ab, indem man hier keine abwechselnden 




herumgeführt  wurde   und   darauf   dieser   auch   noch   samt   seiner   Burg   vor   Thors  Augen 
verschwindet, dass der Gott sich vornahm, nun dafür nach der Midgardschlange zu suchen. 
Und auch  Gylfi/Gangleri  lässt  er   im  Gylfaginning,   nachdem er  diese  Geschichte  erzählt 





















einen   in  der  Blutfehde üblichen Ausgleich an  Tötungen411  unmöglich  macht.  Die  Riesen 









einen Erklärungsversuch von  Snorri  für die Ehe zwischen dem Gott  Njörd  und der Riesin 
Skaði. Snorri  hätte nichts von Fruchtbarkeitskulten und „Heiliger Hochzeit“ gewusst, was 







































Und auch die  Ermordung  Ymirs  mit  den  bereits  dargelegten  Folgen könnte  als  Genozid 
betrachtet  werden.  Die   spezifisch  nordische  Ausgestaltung  der  germanischen  Mythologie 
könnte also einiges an Information über die isländischen Ansichten sowie die Praktiken von 
Ehrgefühl und Rache beinhalten. Ein noch schärferes Bild zeichnen vielleicht die heroischen 
Lieder   des  Codex   Regius,   da   sie   sicherlich   fester   mit   der   Lebenswirklichkeit   der 
Skandinavier   verknüpft   sind.  Ein   vielleicht   nicht   so   realistisches  Beispiel   ist   die  Rache 
Völunds, der für seine Gefangennahme gleich die Söhne des Königs tötet und dessen Tochter 














den   Tod   des   eigenen   Schwiegervater   jedoch   noch   nicht   gerächt   zu   haben   (Helgakviða 
Hjörvarðssonar  10/11), worauf er zu diesem Zweck ein Heer vom Vater erhält.  Auch die 
Helgakviða Hundingsbana önnor enthält eine interessante Stelle, die an die oben erwähnten 




und Feindschaft  herrschte   zwischen den  Königen  Hunding und  Sigmund.  Sie  
töteten sich gegenseitig Verwandte.420
Doch auch für Sigurd, Helgis Halbbruder und die wohl berühmteste Gestalt der Heldensage, 




seine Prioritäten sind,  als   ihn  Reginn  dazu aufhetzen will,  Fáfnir  zu  töten und sich den 






















nämlich  Hreiðmarr  von  den  Asen Wergeld   für   seinen  getöteten  Sohn  Otr  erhält,   dieses 





am Bruder   rächen.“427  Das   scheint   selbst  der   sterbende  Hreiðmarr  einzusehen,  doch   so 
schnell gibt er nicht auf. Vielleicht musste er nicht einmal so lange überlegen, und seine 







verpflichtet   zu   sein,  während   sich  Hreiðmarr  vom  Schwiegersohn   und   dem  Mann   der 
Enkelin offensichtlich nichts erwartet.  Die erste Wahl des Vaters sollte eigentlich  Reginn 
sein, doch von dem, der selbst etwas vom Schatz haben wollte, konnte er wohl ebenfalls 
keine Hilfe erwarten.  Der mit  Hreiðmarr  nicht verwandte Sigurd wird sich jedoch später 
beider Brüder annehmen, was wohl in jenen Geschehnissen seine moralische Rechtfertigung 


























































dargelegt  werden,   die   die  Lieder   der  Edda  niederschrieben,   und  wie   sich  dies   in   ihren 
Werken abzeichnete.  Es wurde versucht zu zeigen,  dass die  Rache das gesamte Weltbild 
beeinflusst  und als  oberste  Pflicht  betrachtet  wurde,   sei   es  nun   für   sich   selbst  oder   für 



















dein Vater gewesen sein,  der bartlose Kerl.  Denn viele,  die  ihn sehen wissen 
nicht,   ober   er   ein  Mann   ist   oder   eine  Frau.“  Skarphéðinn   sagte:   „Das   ist  
schlecht   getan,   ihn   zu   verspotten,   nun   in   seinem  hohen  Alter.  Das   hat   kein  
anständiger Mann zuvor fertig gebracht. Euch müsste klar sein, dass er ein Mann 









wollte  nun keinen  Vergleich  mehr geben und keinen entgegennehmen,  und er  
sagte zu den Sigfússöhnen: „Lasst uns nun heim gehen!“435
Darauf   scheitern alle  Versuche,  eine   friedliche  Lösung zu  finden,  und  in  weiterer  Folge 
lassen Njál, seine Söhne, so wie viele andere Männer ihr Leben, und das auf Grund einer gut 
gemeinten Geste. Der Stein des Anstoßes ist ein Kleid, das mit seinem femininen Aussehen 
einen   Vorwurf   beinhalten   könnte,   den  Flosi  unmöglich   akzeptieren   kann,   und   den 
Skarphéðinn, auf die Kränkung seines Vaters auch offen ausspricht. Was Flosi so vorsichtig 
macht, ist mitunter wenig früher in der Njáls saga erklärt, als Flosi nämlich nach Höskulds 





getötet.   Dafür   nehme   ich  Gott   und   gute  Männer   als   Zeugen,   dass   ich   dich   bei   allen 
Wundertaten Christi und bei deiner Männlichkeit und Mannhaftigkeit beschwöre, dass du all  









kǫld   kvenna   ráð“439  (Sie   sind  kalt,   der  Frauen  Ratschläge)   entfährt   es   ihm.  Hildigunns 
Haltung erinnert hier stark an die Gudruns in der  Guðrúnarhvöt,  jene Aufreizungen (hvöt) 
waren in der Literatur ein bekanntes Motiv. Flosi wie auch Njáll sind Männer des Friedens, 
denen bewusst   ist,  dass  die  zermürbenden Fehden beendet  werden müssen,  doch  in  den 
Augen Hildigunns ist er ein níðingr, ein Feigling, wenn er auf seine Rache verzichtet. Dies ist 
es auch, und nicht etwa die Sorge um den Toten oder die Wut über den Mord, was die Lage 







Jahrhunderts   sind  Feigheit   und  Weiblichkeit   zwei  Seiten   derselben  Medaille,   und  keine 
Beschuldigung   ist   für   einen  Mann   schlimmer   als   jene,   kein  Mann   zu   sein.   Spott   und 
Beleidigungen   dieser   Art   werden   auf   Altnordisch  níð  genannt   und   bilden   einen   fixen 
Bestandteil der nordischen Literatur.440
Selbstverständlich sind nun weder Sagas noch eddische Dichtung direkt auf die tatsächlichen 
Ansichten  der  Zeit  umzulegen,  und es   ist  doch auch gerade  das   eine  der  Aufgaben  der 
Literatur, Grenzen zu überschreiten. So darf etwa nicht gleich geschlossen werden, dass nur, 
weil  der Held  Sinfjötli  in der  Völsunga saga  von einem Geschwisterpaar  gezeugt  wurde, 
inzestiöse Beziehungen in Island an der  Tagesordnung standen.  Es war sogar ein ernstes 
Verbrechen, aber  der  Held bewegt  sich eben außerhalb menschlicher  Normen.  Und doch 
gründen viele in der altnordischen Literatur vermittelte Moralvorstellungen im Alltagsleben 
der Zeit. Um die Edda­Lieder in der Alltagswelt besser verorten zu können, müssen wir also 












wird   er  mit  Friedlosigkeit   bestraft.  Er   bestreite   dies  mit  dem Eid   von   sechs 
Männern, geschieht dies nicht, fällt er der Friedlosigkeit anheim. Niemand soll  
ýki443 gegen einen anderen machen, oder ehrenrührige Reden. Es heißt ýki, wenn 






































und   einem Hengst   ein  Fohlen  gebärt,   eine   schändlichere  Tat   könnte  man  dem Gott   im 
Denken der Zeitgenossen wohl gar nicht mehr nachsagen. Aber eine besonders umfassende 
Zusammenfassung all  dieser  Beschimpfungen geben in  der  Helgakviða Hundingsbana  in 



































Das   System   all   dieser   auf   sexueller   Konnotation   aufbauender   Beleidigungen   kann   bei 
näherer  Betrachtung vielleicht  von dem  Gegensatz  männlich­weiblich  zu  dem Gegensatz 
männlich/menschlich­weiblich/animalisch   erweitert   werden.   Doch   die   geschlechtliche 
Komponente   ist   eindeutig   von  größerer  Bedeutung,  wie   am  Frostaþingslög,   neben  dem 
Gulaþingslög  ebenfalls einer der ältesten erhaltenen Rechtstexte Norwegens, zu sehen ist. 
Dort   gelten   nämlich  Vergleiche   eines  Mannes  mit   einem  weiblichen  Tier   ebenfalls   als 
fullréttis orð, was jedoch hinzugefügt wird, ist, dass, einen Mann als Hengst oder als anderes 
männliches   Tier   zu   bezeichnen,   als  hálfréttis   orð,  also  Wörter   für   die   halbes  Bußgeld 
entrichtet werden muss, gelten.458 Was weiters auffällt, ist, dass hier offenbar im Vergleich zu 
heute   zwei   grundlegende  Unterschiede   in   der  Denkweise   zu   bestehen   scheinen.   So   ist 
Hengst, wenn auch besser als Stute, nach diesem Gesetzestext immer noch ein Schimpfwort, 
während dies  heute   für   einen  Mann wohl  eher  als   eine  positive  Bezeichnung aufgefasst 
werden   würde.   Und   auch   andere   Tiere   werden   erst   in   Verbindung   mit   weiteren 
Konnotationen wie dumm oder schmutzig zu Beschimpfungen. Der zweite Unterschied ist, 
dass, wenn Sinfjötli Gudmund verhöhnt, mit ihm Wölfe gezeugt zu haben, hier anscheinend 
ein   grundlegend   unterschiedlicher   oder   möglicherweise   überhaupt   kein   Begriff   von 
Homosexualität vorhandenzusein scheint. So würde sich nach heutigem Ermessen  Sinfjötli 
doch   die   selben   Vorlieben   nachsagen  wie   seinem  Opponenten,   die   alten   Skandinavier 


























sexuellen  Bereich.  Die  Worte  stroðinn  und  sorðinn  sind das  Partizip  Perfekt  der  Verben 
streða  und  serða,  wobei das erste Wort eine Metathese des zweiten ist,  und welche sehr 
vulgäre  Umschreibungen   der   Funktion   des  Mannes   beim  Geschlechtsverkehr   darstellen. 
Somit ist ein als stroðinn oder sorðinn beschriebener Mann als von einem anderen Mann als 
Frau   benutzt   anzusehen,   und   das   weiter   oben   zitierte  sannsorðinn  ist   lediglich   eine 
Verstärkung davon. In Sagas und Edda ist dieses Vokabular nur sehr selten und wenn, dann 
meist in Verbindung mit Homosexualität  zu finden.  Dass es aber auch für heterosexuelle 




















nymphomanisch,   pervers   und   liederlich   zu   verstehen.   So   etwa   gut   zu   sehen   in   den 
Fluchstrophen   der  Skírnismál,   in   denen  Skírnir   Gerðr  nicht   etwa  mit   Heterosexualität 
bedrohen würde:  „Þurs ríst ec þér oc þriá stafi, ergi oc oði oc óþola;“464  Arnulf Krause 
übersetzt diese Stelle mit: „Einen Thurs ritz ich dir und drei Stäbe, Geilheit und Wahnsinn  

























schließlich   sagt   er   zu.  Gísli  scheint   sich   allerdings   zu   verspäten,   denn   als  Skeggi  am 
vereinbarten Treffpunkt ankommt und niemanden vorfindet, trägt er einem seiner Männer 
auf,  ein hölzernes Bildnis von  Gísli  und  Kolbjörn  anzufertigen,  auf dem die beiden sehr 
knapp hintereinander stehen. Dieser „níð“, wie er sagt, soll ihnen zur Schade nun immer hier 




mit   einem   Troll   verdächtigen   oder  Njál,  dass   er   eine   Frau   ist,   sondern   der   indirekt 
ausgesprochene Vorwurf der Feigheit oder Schwäche ist es, den  Flosi  fürchtet. Und nicht 
einmal  Thor,   die  Versinnbildlichung  des   altnordischen  maskulinen  Kriegerideals,   ist   vor 
diesen  Ängsten  gefeit,   so  widerspricht   er   vehement,   als   ihn  die   anderen  Asen   als  Frau 










auch   alles  weibliche   bis   hin   zu   Frauenkleidung   und   Frauenarbeiten   als   Instrument   des 
Spottes   benutzt  wurde,   darf   hier   jedoch   keinesfalls   geschlossen  werden,   dass  weibliche 
Eigenschaften   wie   die   Rolle   der   Frau   in   der   Sexualität   oder   ihre   Rolle   als   Mutter, 
grundsätzlich   gering   geschätzt  worden  wären,   erst  wenn   diese   einem  Mann   nachgesagt 
wurden,   entfalteten   sie   ihren   entehrenden  Charakter.  Wie  Sørensen  meint,   diente   dieser 



















herauszukommen  und   zwang   sowohl  Frauen   als   auch  Männer,   drinnen   zu   scheißen.“472 
Dasselbe widerfährt auch einem Mann in der  Sturla  Þórðarsons Íslendinga saga (Kap. 7),  







natürlich  die  Frage,   inwieweit  nur  passive  Homosexualität   verurteilt  wurde,  oder  ob  die 








Helgakviða Hundingsbana in fyrri  zu sehen ist,  Sinfjötli  verspottet Gudmund,  ihm Kinder 
gemacht   zu  haben,  konnte  die   aktive  homosexuelle  Position  auch  dazu  benutzt  werden, 
seinen   Gegner   zu   erniedrigen.   Und   somit   musste   also,   wenn  man   als   Homosexueller 
erwartungsgemäß Verkehr mit einem Freund hatte, auch dies als illoyal ausgelegt werden. 






Neben   den  beiden   bereits   erklärten  Formen   von  níð,  tunguníð  (Zungen­níð)   und  tréníð 
(Holz­níð) wird in der  Grágás  auch ein  níðstöng  (níð­Stange) erwähnt. Darüber, was man 




Stange und sprach:  „Einen  níðstöng errichte   ich hier,“ sagte er,  „und gegen 
König   Eirik   und   Königin   Gunnhild   richte   ich   diesen   níð“   Er   wandte   den 
Pferdekopf gegen das Landesinnere; „Ich richte diesen níð gegen die Landgeister  
die dieses Land bewohnen, auf dass sie umher irren sollen, keiner sein Heim 




Eine   oft   gebrauchte   Formel   war  „hvers   manns   níðingr“  (jedes  Mannes   Neiding),   sie 
fungierte als unmöglich abzulehnende Aufforderung zum Zweikampf. So forderte Hildigunn, 
wie bereits zitiert, mit diesen Worten Flosi auf, Rache zu nehmen, und auch Egil, der seinen 
Gegner  Berg­Önund  zu   einem  Holmgang   fordert,   fügt,   um   sicherzugehen,   dass   dieser 
annimmt,   die  Worte   hinzu:  „Aber  du   seist   jedes  Mannes  Neiding,  wenn   du   dich   nicht  







als  níðingr  gelten.  Auch   in   einem   schwedischen  Rechtstext   des   13.   Jahrhunderts,   dem 
Hednalagen, steht, wenn ein Mann zu einem anderen sagt, er wäre kein Mann, und ihn mit 
den üblichen Vorwürfen der Unmännlichkeit bedenkt, so soll der Gekränkte antworten: „Ek 
är  maþr  sum þu.“477  (Ich bin ein  Mann wie du)  und den anderen zu einem Zweikampf 
fordern. Erscheint der Beschuldigte darauf jedoch nicht zum Kampf, so solle er das sein, was 
er zuvor genannt worden war, und sein Eid ist nichts mehr wert und er kann auch nicht mehr 
als   Zeuge   fungieren,   weder   für   Männer   noch   für   Frauen.   Wer   den   Vorwurf   der 








gehabt   zu  haben  und  damit,   dass  Männer   als  Frauen  auftraten.  Das  Christentum verbot 
Magie natürlich, und so ist es nicht verwunderlich, dass die Ausübung von seiðr und sexuelle 
Perversion bald als ein und die selbe Sache betrachtet werden konnten. In der Einleitung der 
Heimskringla  berichtet  Snorri  über  Odin,   dass   dieser  Magie,   und   darunter   auch  seiðr, 
ausübte, er berichtet von ihm:479
Alle   diese  Künste  gab  er  weiter,  mittels  Runen  und  Liedern,  welche  galdrar  
heißen. Deswegen werden die Asen galdrar­Schmiede genannt. Odin konnte diese  














Nach dieser  Stelle  gab  es  also  zwei  Arten  der  Magie,  wovon zur   einen  galdrar  gezählt 
wurden und zur anderen  seiðr. Dass  seiðr  auch in der eddischen Dichtung als unmännlich 
gilt und auch dort mit Odin in Verbindung gebracht wird, ist in der  Lokasenna  zu lesen, 
welche allerdings ebenfalls nicht viel früher als Snorris Heimskringla entstanden sein kann, 















machen, wie dies  Skírnir  in den bereits mehrfach genannten Fluchstrophen der  Skírnismál 
mit Gerðr tut. Angemerkt sei jedoch, dass alle diese Quellen recht spät entstanden sind und 
mit   Sicherheit   auch   von   Christen   verfasst   wurden.   Was   auch   immer   wieder   im 
Zusammenhang  mit  seið  vorkommt,   sind  Runen,  die   für  Magie   eine  beträchtliche  Rolle 
gespielt zu haben scheinen. Auch Skírnir bekräftigt seine Drohungen mit einem Þurs, einer 


















mit  Kummer!  Setz  dich  nieder,  und  ich  werd  dir   sagen schwere  Mühsal  und  
zweifachen Kummer. Trolle sollen dich quälen den ganzen Tag auf der Riesen  
Hof;   zur   Halle   der   Reifriesen   sollst   du   jeden   Tag   schleichen   ohne  Wahl,  
schleichen entbehrend der Wahl; Klage zur Freude sollst du dagegen haben und 
mit   Tränen   den  Kummer   begleiten.  Mit   einem  dreiköpfigen  Riesen   sollst   du  




Beste   der   Asen,   dich   soll   Freyr   hassen,   frevelübles  Mädchen,   und   du   hast  






Wunsch.  Einen Thurs ritz  ich dir  und drei Stäbe,  Geilheit  und Wahnsinn und 
Ungeduld; so ritz ich´s ab, wie ich´s einritzte, wenn es sein muss.486






Anne  Heinrichs  meint  dazu   jedoch:   „Das  Schwert,  mit  dem Skírnir  Gerðr  bedroht  hat,  
verwandelt   sich   metaphorisch   in   einen   tamsvöndr   ‘Zähmungsrute’.   Eine   kenning   für  
Schwert,   benvöndr   ‘Wundengerte’,   verwendet  Brynhildr   in  Brot   af   Sigurðarqviðo   19“487 


















einem  gandr  hantierte,  was  hier  wohl   ebenfalls   als  Zauberstab  zu  deuten   ist.  Das  Wort 
kommt in der Völuspá auch ein zweitesmal in dem Zwergennamen Gandálfr (zauberkundiger 
Albe oder eben Zauberstabalbe) vor. Ursprünglich wird mit  gandr  aber wohl eher eine Art 
helfender  Geist   bei  magischen  Handlungen   gemeint   gewesen   sein,  wenn  man   etwa   die 





























39  Gegenstände  gefunden,  hinter  denen man  seið­Stäbe vermutet,   34  davon  in  Gräbern. 
Darunter   waren   allerdings   nur   drei   norwegische   und   ein   finnisches,   welche   man   als 
Männergräber identifizieren konnte. Von den Stäben, die außerhalb von Gräbern gefunden 
wurden,   lässt   sich   das   Geschlecht   ihrer   Besitzer   nicht   mehr   bestimmen.   Drei   der 




Eine  interessante Unterscheidung verschiedener  Magier  und Magierinnen  inklusive deren 
Herkunft  gibt  die  Riesin  Hyndla  in  den  Hyndluljóð,  dort  heißt  es:  „Ero vǫlor  allar   frá  
Viðólfi,   vitcar   allir   frá   Vilmeiði,   enn   seiðberendr   frá   Svarthǫfða,   iotnar   allir   frá   Ymi  
komnir.“499 (Alle Völvas kommen von Viðolf, alle Zauberer von Vilmeið, alle Seið­Tragenden 
von  Svarthöfði,  alle Riesen von  Ymir). Hier werden also die  Seið­Tragenden eindeutig von 
den anderen Magiern wie auch den Völvas unterschieden, außerdem werden auch Riesen in 
dieser  Reihe   erwähnt.   Im   letzten  Teil   der  Hávamál,  den   sogenannten  Zauberliedern   ab 
Strophe 146, verkündet Odin 18  ljóð  (Lieder,  Strophen, Sprüche),   in denen einigermaßen 
hervorkommt, was man sich alles unter Magie vorstellte. Das erste Lied heißt Hilfe und soll 
bei jeglichem Streit, bei Sorgen und Kummer helfen, das zweite unterstützt die Ärzte. Das 











ich,  wenn mich ein Kämpfer  verwundet  mit  den frischen Wurzeln des  Baumes: Und den  





























































offensichtliche Wichtigkeit  mythologischen Wissens betont:  „Einen vierzehnten kenn ich,  
wenn ich der Schar der Männer die Götter aufzählen soll: Asen und Alben kenn ich alle,  

























Weg und bittet darum Zaubergesänge, gelehrt zu bekommen:  „Galdra þú  mér gal, þá  er  
góðir  eru,  bjarg þú,  móðir,  megi;“522  (Sing du  mir  galdrar,  die  gut   sind,  beschütze  du, 
Mutter, den Sohn). Darauf folgt erneut eine Aufzählung im Stile der Hávamál, wobei auch 
hier nur das Anwendungsgebiet oder der Effekt, nicht aber der Wortlaut der Zaubersprüche 
erwähnt   wird.   Es   erinnern   auch   die   einzelnen  galdrar  an   die   Odins,   so   finden   sich 
Schutzzauber523,  die  den Sinn der Feinde zu Versöhnlichkeit  wenden,  und den Sohn von 
Fesseln befreit oder vor Flüssen schützt sowie einmal mehr die stürmische See besänftigt. 














neunten  und  letzten  galdr  verspricht  sie  dem Sohn noch Wortgewandtheit  und Weisheit, 
darauf verabschiedet sie sich.
Doch noch einmal kurz zurück zu  Skírnir,  dieser  fordert  Gerðr  nämlich nach dem ersten 
















in  der  Bevölkerung hingegen,  die  nicht   fähig  waren,  den  Sinn  jener  Texte  zu  verstehen, 
interpretierten bald magische und mystische Bedeutung in die Runenschrift. Heute sind die 
meisten Runologen bereits davon abgekommen, den Ursprung der Runen in Magie und Kult 
zu  sehen,  was  aber  bei  weitem nicht   für  alle  Zweige der  Wissenschaft  gilt,  welche sich 
primär oder sekundär mit Runen befassen. Ein häufig angeführtes Argument für eine starke 
Verbindung zur Magie, sind die Namen der Runen, so bezeichnete jede Rune nicht nur einen 
Lautwert,   sondern  hatte   auch eine  Bedeutung,  die  meist  aus  dem kultischen Bereich  zu 
kommen scheint. Die u­Rune u  etwa, trug den Namen *ūruR, was „Auerochse“ oder „wilder 







guten Intentionen, etwa mit der  n­Rune  n  deren Name *naudiR  war und „Not“ bedeutete. 
Darüber hinaus weisen die Namen zweier Runen direkt in die Mythologie, so hieß die  a­
Rune a  *ansuR, was die urnordische Form von altnordisch áss (Ase, Gott) ist, und der Name 




seinen Fluchstrophen  tut.  Natürlich konnte man auch ganze magische  Formeln  in  Runen 
niederschreiben, was aber nichts über den Charakter der Runen selbst aussagt, so bemerkt 
Spurkland, dass man, nur weil man etwa mit lateinischen Buchstaben vermag, „hokus pokus“ 
zu   schreiben,   niemand   auf   Grund   dessen   gleich   eine   magische   Bedeutung   hinter   der 












































































man   sie   ritzen   und   ums   Handgelenk   tragen   und   die  Disen546  anrufen,   und   von 


































Im   Folgenden   soll   versucht   werden,   die   funktionellen   Männertypen   der   Lieder­Edda 
aufzulisten.  Das   heißt,   an  Hand   der   unterschiedlichen  Charaktere   zu   ermitteln,  welche 
Eigenschaften,   die   nach   dem   bisher   dargelegten  Wertesystem   als   männlich   oder   eben 
unmännlich   galten,   besonders   betont   werden.   Dabei   kann   natürlich   ein   bestimmter 
Männertyp allein nie deckungsgleich mit einem literarischen Charakter sein. Vielmehr ist es 
die   Intention   in  dieser  Arbeit  nachzuweisen,  dass   jeder  Charakter,  der  positiv  dargestellt 
werden soll, zu einem gewissen Grad alle oder zumindest die meisten dieser Typen aufweist. 
Diese  Einteilung  wurde  nun   so  vorgenommen,  wie   sie   schwerpunktmäßig   einigermaßen 
logisch erschien, wobei jedoch weder alle eventuell möglichen Männertypen berücksichtigt 
wurden,   noch   ausgeschlossen   werden   kann,   dass   sich   einige   dieser   Typen   auch   etwas 
überschneiden könnten. Es war hier in erster Linie ein Anliegen aufzuzeigen, was bei der 
Darstellung von Männern in den Liedern der Edda völlig überzogen oder zumindest stark 





















































Doch   auch   menschlichen   Helden   werden   unter   anderem   übermenschliche   Kräfte   oder 
zumindest übernatürliches kämpferisches Geschick nachgesagt, wie dies bereits Högni in der 


































den  er   in   den  Hárbarðsljóð  durch  Odin  über   sich   ergehen   lassen  muss.  Gerade   in   den 
Hárbarðsljóð  bringt es Odin/Hárbarð,  der sicher vor Thor am anderen Ufer eines Sundes 
sitzt, auf den Punkt, dass Stärke eben nicht alles ist. Darüber hinaus gibt er auch noch ein 











Ein   weiteres   gutes   Beispiel   für   Kritik   an   oder   zumindest   einen   Schwank   über   den 
Muskelprotz Thor sind die Alvíssmál. In diesen lässt der Dichter, aus welchen Gründen auch 
immer,   Thor   anstatt   der   für   ihn   so   berühmten  Gewohnheit   einfach   zuzuschlagen,   den 
allwissenden Zwerg Alvíss allein durch eine List beseitigen. Dieses Vorgehen in Form eines 







































































Redegewandtheit  stellt   er  wiederholt  unter  Beweis,  wenn er   sich   in  der  Lokasenna  etwa 




















und  Rache  näher   eingegangen.  Doch  neben  bedeutenden  Personen  der  Lieder­Edda  wie 
Sigurðr,  Guðrún  und  Hamðir,   die   sich  mit  Hingabe   der  Rache  widmen,   treten   in   den 
mythologischen Edda­Liedern noch zwei weitere Gestalten auf, deren einzige Aufgabe und 
Bedeutung die des Rächers zu sein scheint. Der erste dieser beiden ist  Vali584,  welchem die 
Aufgabe zufällt, Balders Tod an dessen Bruder  Höðr  zu rächen, wie es in  Baldrs draumar 
heißt: „Rind gebärt Wali in den Westsälen dieser Sohn Odins wird, eine Nacht alt, kämpfen;  













wird,   ist  Víðarr593,  auch   er   ist   ein  Sohn  Odins  und  wird  nach  den  Ragnarök  und  dem 






















Wolfs.“600  Und  auch   in   den  Grímnismál  wird  Víðarr  mit   der  Vaterrache   in  Verbindung 
gebracht:  „Busch wächst und hohes Gras in Widarrs Land, auch Wald; dort  spricht  der 
Junge   vom  Rücken   des  Pferds,   kühn,   den  Vater   zu   rächen.“601  Viel   ausführlicher   noch, 
berichtet Snorri über Víðars Rache und ergänzt sie auch gleich mit einem Ratschlag an sein 
Publikum:






















Frauengestalten   in   dieser   männlich   dominierten   Dichtung   eben   lediglich   als   weibliche 











Wie   bereits   näher   behandelt,   basierten   sexuelle   und   moralische   Vorstellungen   im 
Skandinavien des Mittelalters  also auf einem strengen Gegensatz zwischen männlich und 
weiblich,  und das  Alltagsleben war  durch klare  Grenzen der  Geschlechter  geregelt.  Und 



























Da weckte Auð  Þórð,  er  aber  drehte sich zur  Seite,  als  er sah,  dass  jemand  
gekommen war. Sie schwang das Schwert, stach damit nach Þórð und fügte ihm  
schwere  Verletzungen   zu.  Sie   traf  die   rechte  Hand,  und  er  wurde  an  beiden  











deren   Pflicht   erfüllen   würde,   was   ihre   männlichen   Verwandten   versäumt   hatten.   Eine 










brynju ok  ǫll hervápn ok ferr til Ásgarðs at hefna fǫður síns.“608  (Und  Skaði,  die Tochter 
Þjazis des Riesen, nahm Helm und Brünne und all ihre Waffen und fuhr nach Asgard, ihren 
Vater zu rächen.)




diesen   Beispielen   aus   der   Literatur   von   Frauen,   die   die   Waffenpflicht   von  Männern 
übernehmen,   nähern  wir   uns   bereits   dem  Walkürenmotiv,  welches   von   den   heroischen 
Liedern der Edda wohl bekannt ist. Die Walküre vermag es, in der männlichen Kriegerrolle 
aufzutreten  und  nach  deren  Moralkodex   zu  handeln,  womit   sie   alle  Grenzen  der   realen 
Gesellschaftsordnung   überschreitet,   gleichzeitig   jedoch   eine   Frau   in   all   ihren   positiven 











der  Billigung deren Vaters  gegen die  Prinzessin   in  den Krieg und besiegt  sie  auch.  Die 






Ausmaßes auf,  als  würde man einen Mann der Weiblichkeit  bezichtigen.  Nach dem Sieg 
jedoch,   als   die   Prinzessin   zu   ihrem  Vater   zurückgebracht   und   die  Hochzeit  mit  Hrólf 
vereinbart wird, wechselt sie völlig ihre Einstellung, liefert die Waffen beim Vater ab, begibt 










überregionale   mittelalterliche   Erzählschemen   gebunden   sind,   andererseits   jedoch   auch 
einiges über die Praktiken der skandinavischen Brautwerbung verraten. Heinz Klingenberg 
meint zu diesem Thema:
Mittelalterliches  Erzählen   ist  weitgehend  gebundenes  Erzählen,   gebunden   an  
Tradition,   Stoffgeschichte,   Motivüberlieferungen,   an   überindividuelle  
Erzählthemen,   ­schemen   und   ­formeln,   nicht   zuletzt   an   jeweilige  
Lebenswirklichkeit zur Zeit des Erzählens. Aber auch für eddische Götter­ und  




literarischen   Aufbau   von   Brautwerbungen   und   deren   gesellschaftlichen   Hintergrund 
eingegangen   werden.   Klingenberg   unterscheidet   hier   zwischen   „persönlicher“   wie 
„stellvertretender Werbung“ und zwischen „einfacher“ wie „schwieriger Werbung“. Darüber 






Asen   und   Alben   sind   gegen   die   Werbung,   gegenübersieht,   sondern   auch   einen 
Werbungshelfer   benötigt,   der   Riesen   und   den  Widerwillen   der   Umworbenen   selbst   zu 
überwinden hat. Es handelt sich hier im Übrigen also um eine „stellvertretende, schwierige 




Boten,   dient   der  Überbrückung   der   Schauplätze   und   betont   deren   Länge,  Mühsal   und 
Gefährlichkeit.   C   (Str.   11–39)   Die   Zentrale   Szene   ist   die   „stellvertretende,   schwierige 





Boten   zum   Ausgangsort.   E   (Str.   40–42)   Rückkehr   des   Boten   am   Ausgangsort   (das 
überindividuelle Schema rundet sich ab) und Empfang durch seinen Herrn, der nach dem 





der  Poesie  und  Prosa   Islands  wie  Lieder­Edda,  Vorzeitsagas,  Rittersagas,  Märchensagas, 
Íslendingasögur und Konungasögur vorkommend, mittels der Gegensätze „persönliche“ wie 







Problem­   sowie   Trivialliteratur   tendieren   in   der   Regel   dazu,   eine   „schwierige“ 





IIb   findet   sich   auch   in   der   deutschen   Version   der   Hildesage   im   mittelhochdeutschen 







Þrymskviða  kann von einem Typ Ib gesprochen werden,   in  dem Loki  den unfreiwilligen 
Werbungshelfer   spielt   und   Freyja   respektive   Thor   die   werbungsfeindliche   Braut.   Die 
Alvíssmál werden von einer Brautwerbung des Typs IIa getragen, in denen der Werber Alvíss 






Gabe gibt.“617 Auch Odins Bemühungen um die Riesentochter  Gunnlöð  in  den  Hávamál 
sieht   Klingenberg   als   Brautwerbung   des   Typs   IIa:  „Spuren   im   Text   deuten   auf   ein  
Eheversprechen   Odins“618  es   heißt   dort   nämlich:  „Den   Ringeid   hat   Odin,   glaub   ich,  








Lieder Grógaldr  und  Fjölsvinnsmál,  in denen der „persönliche“ Brautwerber  Svipdagr  nur 
vermeintlich   zu   einer   „schwierigen“   Brautwerbung   aufbricht,   denn   er   ist   der   Frau 
vorbestimmt, und bei der Nennung seines wahren Namens öffnen sich ihm Tür und Tor.620











































































Umständen beruht.  Erstens  handelt  es sich bei  den Göttern und Helden der Lieder­Edda 
natürlich um Ausnahmepersönlichkeiten,  für  welche,  wie schon erwähnt,  die allgemeinen 
gesellschaftlichen  Regeln   nur   bedingt   gelten   und   die   den  Rezipienten   veranschaulichen 
sollen,  wozu der Mensch mit den richtigen physischen wie psychischen Voraussetzungen 
fähig wäre. Zweitens aber sind durchgehend immer wieder reale zeitgenössische Ansichten 






Heiden  wie  Christen,  Männer  wie  Frauen  im selben  Maße zur  Aufrechterhaltung  dieser 
Ordnung bei. Was die scharfe Trennung von männlichen und weiblichen Domänen betrifft, 
so kann man nur mutmaßen, warum es Frauen im Regelfall verboten war, selbst ihr Recht in 
der   Gesellschaft   einzufordern.   Natürlich   mögen   hier   auch   physische   Veranlagung   und 
althergebrachte   gesellschaftliche   Prägungen   eine   Rolle   gespielt   haben   sowie   auch   der 
Gedanke zu verhindern, dass Witwen mit der Rache für ihren getöteten Mann einfach sich 
selbst   überlassen   wurden.   Darüber   hinaus   fällt   jedoch   auf,   dass   dieses   militante 




















gern phantasierte.  In  den Liedern der  Edda sowie den Sagas  treten uns  eine große Zahl 
verschiedenster  Männertypen   entgegen,   von   denen   viele   offensichtlich   versuchen,   einer 
gewalttätigen Auseinandersetzung aus dem Weg zu gehen, Konflikte diplomatisch zu lösen, 
wissend, dass sie viel zu verlieren haben, sich schlicht und einfach fürchten oder einzig und 




Fehlen   einer   Zentralmacht   nur   verständlich   ist.   Die   spezifisch   sexuell   konnotierten 
Beschimpfungen   unterstreichen   sicherlich   den   Eindruck   einer   männlich   heterosexuell 
geprägten Gesellschaft. Dieses Denken ist aber, wie gezeigt, bei weitem nicht nur in dieser 
Zeit und an jenem Ort zu finden und hat wohl viel mit Herrschaft und Dominanz zu tun.
Eine  weitere   Komponente,   welche   in   Zusammenhang  mit   den   äußeren   Attributen   und 
Statussymbolen  von Männern  in  der  Edda­Dichtung auffiel,  war,  dass  materieller  Besitz 
sicherlich auch eine große gesellschaftliche Rolle gespielt hat.  Wenn man nun für Island, 
Grönland   und   die   Färöer   sowie   auch   für   Festlandskandinavien   von   einer   mehrheitlich 
bäuerlichen Bevölkerung ausgeht, so nimmt es kein Wunder, wenn Repräsentation in der 
Lieder­Edda hauptsächlich über einfache Dinge wie Schwerter, Pferde und das Ausrichten 
von   Festen   passiert.  Welche   darüber   hinaus   wohl   ohnehin   auch   noch   für   gehobenere 
Schichten   ein   wichtiger   Faktor   gewesen   sein   dürften.   Selbstverständlich   sind   all   jene 
Eigenschaften, die zu den Vorurteilen und einseitigen Schilderungen der Wikinger und ihrer 




Einzelschicksalen   der   überaus   reichen   altnordischen   Literatur   immer   wieder 
Männercharaktere in all ihren Facetten entdeckt werden, wie sie wohl in jeder Gesellschaft 
auftreten könnten.
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